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carater deles, porque um pouco do que eles sao pe- 
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RESUMO 


O presente trabalho trata dos aspectos subjetivos do candomble, e objetiva-se a langar luz so- 
bre estes a partir do estudo dialogico entre os teoricos das Ciencias Humanas e Sociais, a fim 
de estabelecer um dialogo entre a Psicologia e o Candomble. O trabalho foca-se em tres pon- 
tos principals: a relagao adepto-orixa e a rela§ao com o sagrado; as relaqoes entre os membros 
do candomble e as tensoes advindas delas; e a noqao de doenga e saude e os meios terapeuti- 
cos utilizados. Concluiu-se que o candomble constitui-se como referenda identitaria para seus 
adeptos, pautando as relaqoes sociais dos sujeitos candomblecistas no nfvel de comprometi- 
mento com o sagrado. Os adeptos da religiao vivenciam um contexto cultural e social bastante 
peculiar. Tal religiao merece a devida atengao, visto que se constitui como uma maneira dis- 
tinta de ver o mundo, de interagir e de dar sentido as experiences humanas. O orixa represen- 
ta para o filho-de-santo uma protegao, e como tal simboliza a promessa de que tudo dara cer- 
to, e de que ha um lugar na existencia reservado para ele. As obrigagoes, os ebos e o bon sao 
formas de agradar e agradecer ao orixa pelas gratificaqoes da vida, quanto mais se da, mais se 
recebe. Essas oferendas constituem-se como meio pelo qual o filho-de-santo mantem o equilf- 
brio entre o mundo dos deuses e dos humanos, e e por meio delas que ocorre a manutengao do 
axe. Os orixas fomecem aos seus filhos padroes de comportamento, comumente chamados de 
arquetipos, os quais influenciam suas atitudes e a construqao de suas identidades. Os filhos de 
determinado orixa tendenciam a determinados trejeitos, atitudes, gostos e maneira de ver e 
interpretar o mundo. A identificaqao com os arquetipos podera ser positiva ou negativa, de- 
pendendo da responsabilidade e da maturidade do filho. As relaqoes adepto-adepto sao per- 
meadas por uma rfgida hierarquia, na qual cada um possui um papel especffico dentro da reli- 
giao. Tal rigidez, por vezes, culmina em disputas entre os membros que simbolizam a busca 
por uma elaboragao diferencial da identidade, onde o objetivo principal e o reconhecimento 
do grupo e da autoridade maxima do terreiro, o pai ou a mae-de-santo. Nesse contexto, perce- 
be-se que o candomble representa tambem um contexto socio-cultural, pois ele oferece diver- 
sas realidades para seus adeptos, normas e regras proprias. Como resultado, o sujeito can- 
domblecista vivencia seus problemas e seus conflitos direcionando-os para sua relagao com o 
sagrado, e nao para fora dele. Os problemas surgem por causa do desequilfbrio entre o ceu e a 
terra, daf surge o adoecer ffsica e psicologicamente. Assim, torna-se necessario o estudo dessa 
religiao para compreender o sentido dado ao mundo que se vive pelos seus adeptos, epara que 
dessa forma possa-se estabelecer dialogos entre o cuidado religioso e o cuidado psicologico. 
A partir da psicologia da religiao, tenta-se estabelecer o dialogo entre a Psicologia e o Can- 
domble. Tal dialogo torna-se possfvel na medida em que se respeite a singularidade do sujei- 
to, e insira-se o contexto religioso deste no processo terapeutico como uma realidade da pes- 
soa, uma referencia existencial. 


Palavras-Chave: Candomble; Psicologia; Sentido. 



O presente trabalho trata dos aspectos subjetivos do candomble, enquanto uma reli- 
giao de princfpios profundamente ligados a cultura africana, portanto uma religiao com valo- 
res e crengas bastante peculiares, e procura, atraves da explanagao do sentido que ela adquire 
para seus adeptos, estabelecer possibilidades de dialogo com a Psicologia, visando a inclusao 
do discurso religioso no processo terapeutico como uma realidade propria do sujeito. 

A Psicologia possui limites para lidar com questoes religiosas, pois estas fogem as 
explicates cientfficas. Nao se podem utilizar terminologias especfficas do campo religioso 
para lidar com clientes no dia-a-dia da clmica, ou mesmo no atendimento hospitalar e comuni- 
tario. Mas partindo do fato de que a religiao direciona o sujeito e da um sentido a sua existen- 
ce, e que cada sujeito possui uma configuragao subjetiva da realidade, tambem se toma invi- 
avel excluir o entendimento que o sujeito tern de si, de seus problemas e de sua vida. Toma-se 
necessario ao psicoterapeuta, atentar para a possibilidade de se assumir como sujeito, nao dei- 
xar-se alienar por uma unica abordagem, e sim deixar-se aberto para outras interpreta§oes, 
sendo necessario tambem incrementar sua teoria com estudos que se referem ao ser humano 
em sua totalidade, e nao se prender somente as psicopatologias e as explicates contempladas 
na ciencia, levando em consideragao o sentido que o sagrado possui para o sujeito, e as reali- 
dades que sao geradas a partir dele. 

Teoricos das ciencias sociais vem discutindo as questoes envoi vidas nos ritos do 
candomble, e trazendo a comunidade cientffica aspectos da religiao ainda nao estudados ou 
nao aprofundados o suficiente para a sua devida compreensao. Pierre Verger (1981; 1996) foi 
um dos pioneiros nos estudos referentes ao culto dos orixas, fez bastantes pesquisas na Africa 
procurando verificar o sentido dos ritos de iniciagao e a hierarquia de cargos existente, e logo 
depois passou a estudar os candombles do Brasil, mais especificamente da Bahia. Roger Bas- 
tide (1960; 2001), inicialmente, dedicou-se ao estudo da influencia africana nas religioes do 
Brasil, fazendo paralelos e estabelecendo uma cronologia referente a forma§ao dos cultos a- 
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fro-brasileiros, ressaltando as modificagoes e adaptagoes que esses cultos sofreram ao longo 
de suas formagoes. Mais tarde, Bastide aprofundou-se no candomble da Bahia e fez estudos 
referentes ao transe e a repercussao da religiao na vida do adepto, como um todo. 

Rita Laura Segato (2005), a partir de estudos realizados nos Xangos do Recife, vem 
discutir as relagoes que o sujeito mantem com seu orixa, no sentido da construgao de sua per- 
sonalidade e como alguns arquetipos e no£oes referentes a mitologia dos orixas influenciam o 
carater, os comportamentos, as crengas e os valores dos adeptos do candomble. Monica de 
Oliveira Nunes (2007) refere-se as implicagoes envolvidas na relagao adepto-orixa, trazendo 
como ponto central de discussao a construgao da pessoa no candomble, e compartilha com 
outras autoras (Augras, 1992; Lepine, 1981) o sentido do “eu duplo” envolvido na possessao 
ritual, ou pela descida do santo no corpo do adepto. 

Fabio Lima (2008) aprofunda nas questoes da tradigao da religiao e em como a sua 
manutengao implica em desentendimentos na comunidade candomblecista. Ao mesmo tempo 
em que ha a necessidade de segredos quanto aos rituais e fundamentos, ha uma parcela que 
procura incrementar os cultos criando ou alterando aspectos que retomam o distanciamento do 
candomble brasileiro da cultura africana, e por outro lado, ha a parcela de adeptos envolvidos 
no mundo academico que procuram tornar-los publicos, em sua maioria, por meio de livros 
cuja finalidade e informar, ou se fazer conhecer ou aprofundar no mundo do candomble. 

Victor Frankl, Rudolf Otto e Mircea Eliade tratam do sentido que o sagrado possui 
para o adepto e como que ele direciona o sujeito em suas agoes, decisoes, atitudes e relagoes 
no e com o mundo. Enquanto o primeiro discute especificamente o sentido da religiao para o 
sujeito, Otto (2007) destina-se a discussao dos aspectos envolvidos por esse sagrado, e a rela- 
£ao com o numinoso, no sentido que se trata de algo superior e onipotente. Eliade (1992) por 
outro lado, inclui uma discussao a cerca do envolvimento do ser humano nao so com o sagra- 
do, mas as consequencias de fazer parte de um mundo profano. 
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Trazendo dialogos ja estabelecidos entre a Psicologia e a Religiao, a autora buscou 
autores precursores nessa dialetica como William James (1991) e teoricos da Psicologia da 
Religiao como Vergote (2001), Ancona-Lopez (2001) e Amatuzzi (2003), no sentido de tra$ar 
o caminho ja percorrido pela Psicologia, e de levantar as possibilidades de estudo e atua§ao 
do psicologo no contexto religioso, uma vez que os processos psicologicos envolvidos nos 
atos religiosos e na conceptjao de si e do mundo originada pelo sagrado sao passiveis de ob- 
servagao e estudo, e principalmente de reflexoes quanto a conduta humana frente ao sagrado. 

Vieira Filho (2005), Carvalho (2005), Amatuzzi (2003) e Neubem (texto nao publi- 
cado) tratam da relagao das Ciencias da Saude com o discurso religioso. Carvalho destaca o 
movimento de inclusao dos discursos religiosos no campo da Saude Coletiva, visando a nogao 
de saude dentro das religioes afro-brasileiras. Vieira Filho discute a posigao dos psicoterapeu- 
tas frente aos cuidados religiosos, aos quais o cliente submete-se paralelamente ao tratamento 
e propoe novas formas de abordar o problema. Amatuzzi concorda na inclusao do aspecto 
magico-religioso aderido as doengas, pois trata-se de uma parte do sujeito, uma parte humana, 
e segundo ele, a Psicologia como Ciencia Humana nao pode excluir esta de seus estudos, de- 
vendo usa-la a seu favor atribuindo-lhe o significado dado pelo sujeito. Semelhante a esse 
pensamento, Neubern (texto nao publicado) enfatiza que o sujeito deve ser visto por inteiro, 
mas deve-se considerar aquilo que e a realidade dele, os sentidos que esses discursos ou mes- 
mo a presenga do sagrado possui e os impactos nas relates com os outros e em seu modo de 
viver. 

Tratar de religioes afro-brasileiras envolve, ainda hoje, grande preconceito. A ideia 
de que elas sao seitas demomacas, que se cultua o diabo ou se faz magia negra permeia o i- 
maginario de muitas pessoas. Entretanto, tais concep£oes sao fruto de anos de preconceito e 
da incompreensao dos cultos que possuem um referencial cultural distinto das religioes mais 
populares, como o cristianismo, espiritismo e pentecostalismo. Por isso e tao importante co- 
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nhecer, e importante que se saiba o contexto em que essas pessoas estao inseridas e o sentido 
que esses cultos possuem para o sujeito. O cliente candomblecista nem sempre manifesta o 
interesse de recorrer a terapia para solucionar seus problemas, pois acredita que nao sera 
compreendido. Como falar que nao se pode fazer algo porque o orixa nao quer? Como falar 
da necessidade de ser iniciado e das cobrangas do santo, se o psicologo nem mesmo sabe do 
que se trata e o que isso significa para o sujeito? 

Dessa forma, esse trabalho objetiva-se a clarificar o ethos 1 religioso do candomble, 
os sentidos que os ritos possuem, os referentes identitarios existentes, as relagoes entre os 
adeptos e os papeis desempenhados, e a no§ao de saude e doenga, os quais contribuem para a 
construgao da pessoa no candomble, visando, assim, a ampliagao do campo de atua§ao do 
psicologo e, consequente, maior eficacia nos tratamentos que envolvem esse contexto religio- 
so. 

Para tanto, o presente trabalho divide-se em tres capftulos. No primeiro capftulo se- 
rao abordados a constituigao do candomble, os orixas e as relagoes existentes entre o santo e a 
pessoa e os problemas que envolvem essa rela§ao. No segundo, serao tratados de uma forma 
mais aprofundada, o sentido dos ritos, os papeis e a hierarquia existente no terreiro de can- 
domble e implicagoes sociais, e a rela§ao do sujeito candomblecista com o sagrado. Por fim, o 
terceiro capftulo dedica-se a estabelecer pontes entre a Psicologia e o Candomble, no sentido 
de integrar o contexto religioso no processo terapeutico. Nesse capftulo, a autora cita alguns 
casos que evidenciam a nogao de saude e doenga dentro do candomble. 

Ao final encontra-se um Glossario com os termos jeje-nago e demais termos do uni- 
verso candomblecista que foram utilizados neste trabalho. 

1 Na filosofia, o termo ethos designa o lugar onde o homem vive, a ‘casa simbolica’ do homem, e a que o acolhe 
espiritualmente e da qual irradia para a propria casa material uma significa§ao propriamente humana, entretecida 
por relafoes afetivas, eticas e mesmo esteticas, que ultrapassam suas finalidades puramente utilitarias e a inte- 
gram plenamente no piano humano da cultura. E o espa§o do mundo habitavel pelo homem, que lhe nao e dado, 
mas e por ele constantemente construido, o ethos se desdobra como espaco de realiza§ao do homem. 
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1. CANDOMBLE, ORIXAS E IDENTIDADE 

1.1 Breve Historico do Candomble 

Os cultos afro-brasileiros surgiram da miscigenagao das varias etnias africanas com o 
povo europeu e com os rndios. Hoje, os mais conhecidos sao Tambor de Mina, Batuque, Can- 
domble, Umbanda, Catimbo, Jurema, Xangos, dentre outros. Todos esses cultos hoje possuem 
sua peculiaridade, uma influencia que prevaleceu mais que outras, contudo todos possuem 
raiz africana e o estabelecimento inicial deles deu-se atraves da colonizagao do Brasil e con- 
seqliente vinda dos negros africanos ao pais. Todos possuem em comum o culto aos orixas e 
os ritos de possessao. Embora cada um repercuta mais em determinado estado do pais, o can- 
domble e o culto que possui maior destaque e foi o que mais disseminou pelo Brasil. 

O culto aos orixas sempre foi uma tradi§ao em diversas regioes da Africa. Na epoca 
da colonizagao, quando os negros foram trazidos ao Brasil, esse culto era limitado a um orixa 
por etnia, ja que na Africa cada etnia estava ligada a um determinado orixa. Cada africano 
trazido pertencia a uma nagao e a um culto especffico a um orixa, sendo os cultos regionais ou 
nacionais. Porem, a safda da terra mae fez com que os orixas perdessem o carater de grupo (o 
orixa daquele cla, daquela famflia, daquela etnia especffica) e adquirissem um carater indivi- 
dual, pois passariam a acompanhar e proteger o escravo e nao mais o grupo familiar como um 
todo (Verger, 1981). 

Em solo brasileiro, o orixa j a nao se encontrava em seu habitat natural. Havia condi- 
?oes climaticas, geograficas e culturais que limitavam os cultos e impossibilitavam a fidelida- 
de as raizes. Nao havia como manter um culto voltado para uma unica divindade, pois a gran- 
de quantidade de negros correspondia tambem a grande quantidade de etnias, e conseqiientes 
orixas cultuados. 

Bastide (1960) nos fala das transformagoes que ocorreram a nrvel geografico, no sen- 
tido de uma busca por altemativas culturais que correspondessem de alguma forma aos ele- 
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mentos do culto africano. Por exemplo, ele destaca o ritual funebre, Axe xe, que sofreu modifi- 
cagoes na quantidade de dias que se levava para enterrar o corpo, pois a polfcia nao autorizava 
a permanencia do cadaver por mais de quarenta e oito horas. Na Africa demoravam-se tres 
dias para o enterro, por conta da morte ser cercada de diversos rituais que necessitavam de um 
tempo para “mandar” a alma do morto embora do Aye para o Orum, ou seja, da terra para o 
ceu. Outra adaptagao foi em relagao ao tempo africano, o qual cada dia era dedicado a um 
orixa especffico. Os dias foram reorganizados assim como a correspondencia dos orixas com 
os dias da semana do calendario brasileiro. Outras adaptagoes a respeito de vestimentas, datas 
de festas, instrumentos ritualfsticos e plantas utilizadas nos ritos tiveram que ser feitas (Basti- 
de, 1960). 

A escravidao a que os negros foram submetidos trouxe diversas consequencias nega- 
tivas a constituigao e preservagao da identidade do negro, pois muitos foram retirados de suas 
casas a forga, vendidos e negociados, e todo esse processo invasivo retirou deles a identidade. 
Os costumes, os valores e a tradigao de toda uma civilizagao foram exclufdos. Havia a crenga 
de que o negro era diferente por causa da sua cor de pele, e de certo, amaldigoado ou esqueci- 
do por Deus, nao possuidor de uma alma, o que justificava coloca-lo a margem da sociedade e 
ser tratado como “animal” passfvel de domesticagao e doutrinagao (Trindade, 2000). 

Essa rotulagao resultou na proibigao dos cultos mantidos pelos negros ao final dos 
dias. Como muitos dos ritos ja nao eram realizados nas senzalas, possuindo uma confraria 
especializada para tais encontros, de certa forma, representavam uma especie de poder parale- 
lo (pois estes eram praticados de forma independente, sem o domrnio da Igreja, e aos poucos 
foram sendo procurados nao so pelos escravos, mas pelos proprios colonizadores, senhores 
feudais ou nao) e, portanto, uma ameaga, o que justificava sua proibigao (Trindade, 2000). 

A impossibilidade de manter o culto aos seus orixas conduziu os negros a velarem 
seus cultos, a manterem confrarias secretas, longe dos olhares da Igreja e dos colonizadores. 



14 


Muitos passaram a adotar os santos catolicos para referirem-se aos seus orixas. Enquanto co- 
locavam imagens de Santa Barbara, pediam protegao a Iansa, surgindo assim o que conhece- 
mos hoje por sincretismo. Essa associagao nao era feita por similaridades ffsicas, mas princi- 
palmente pela correspondence da mitologia do orixa com a historia do(a) santo(a). “Quando 
precisavam justificar o sentido de seus cantos, os escravos declaravam que louvavam nas suas 
lfnguas, os santos do parafso. Na verdade, o que eles pediam era ajuda e protegao aos seus 
proprios deuses” (Verger, 1981, p.25). 

Os encontros religiosos na epoca da escravidao aproximavam os negros de suas ori- 
gens, por ser o unico momento em que se sentiam livres e tambem por servirem de alicerce 
para reconstrugao de uma identidade e da propria historia. Dessa forma, cada orixa pessoal foi 
fazendo parte do grupo e, gradativamente, os ritos acabaram por acoplar multiplos orixas pes- 
soais, reunidos em torno do orixa das conffarias, simbolizando a retomada e a reconstrugao de 
um grupo que se dispersou com o trafico (Verger, 1981). 

Bastide (1960) em seus estudos sobre as religioes africanas no Brasil revela que du- 
rante o perfodo de adaptagao dos negros, e mediante algumas proibigoes em relagao as suas 
tradigoes, parte dos negros identificou-se com os cultos indfgenas. A pajelanga, encontrada no 
Norte do pais, continha em seus ritos a nogao de ancestralidade e possessao ritual associada 
ao uso de ervas que induziam ao transe. A semelhanga desses elementos com os utilizados no 
culto africano fez com que houvesse uma busca divina tambem dentro dos rituais indfgenas, 
(pg. 258): 

Nas zonas rurais, os senhores brancos proibiram seus escravos de praticar 
suas dangas rituais e todo sacerdocio tornava-se impossfvel. Tudo o que os 
negros podiam conservar e transmitir em segredo era o nome de algumas 
divindades particularmente poderosas ou respeitadas e a nostalgia da reli- 
giao proibida. Aquele que podia escapar ou se revoltar misturava-se bem 
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depressa aos aborigines, encontrando na pajelanga cerimonias em certos 
pontos analogas as dos seus ancestrais, uma busca apaixonada do extase. 

Assim, nao so a adogao dos santos cristaos foi acrescentada ao culto, como tambem 
alguns elementos indfgenas. Tais adaptagoes representavam para o negro a possibilidade de 
legitimar seu culto, preservando sua cultura e valores, pois ao introduzir elementos aceitos e 
socialmente legftimos, eles poderiam realizar seus encontros sem temerem ser punidos. 

Aos poucos os cultos africanos foram abrasileirando-se e a disseminagao da religiao 
acontecia por todo o pais. Ao Norte, o culto incorporava elementos indfgenas da Pajelanga e 
do Catimbo, e ao Sul, elementos da magia europeia. Inicialmente, esses cultos estabeleceram- 
se no Amazonas e no Maranhao (Pajelanga, Catimbo, Candomble de Caboclos, Tambor de 
Mina), em seguida na Bahia (onde o culto passou a ser chamado de candomble, termo antes 
referente as dangas afro-brasileiras), em Pernambuco (Xangos), Alagoas e Sergipe, e final- 
mente em Sao Paulo e Rio de Janeiro (Candomble e Umbanda). Segundo Ortiz (1999), Salva- 
dor e Recife sao centros urbanos onde esses cultos sobrevivem ate os dias atuais, expressan- 
do-se no candomble e nos xangos tradicionais. 

O candomble popularizou-se em todo o pafs e e uma das religioes afro-brasileiras 
mais conhecidas e cultuadas. Os ritos e os rituais de um terreiro para o outro se diferenciam 
segundo a influencia da regiao e a nagao do terreiro, mas todas as casas de candomble possu- 
em a preocupagao com a manutengao dos costumes e das tradigoes africanas, tanto que muitos 
sacerdotes viajam para a Africa para aprimorar alguns aspectos do culto e os ensinamentos 
para os membros. 

Carvalho (2005, p.120) define o candomble da seguinte forma: 

O que e chamado genericamente de Candomble e uma religiao de sfntese 
que foi constitufda no Brasil, segundo Pessoa de Barros (1999a: 21), como 
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"resultado da reelabora§ao de diversas culturas africanas 2 , produto de varias 
afiliagoes". Isso implica, portanto, na existencia de varios Candombles (An- 
gola, Congo, Efan, Jeje-Nago etc.), que comumente sao chamados de "na- 
£oes". As denominagoes de nagoes 3 que diferentes grupos assumiram no 
processo de construgao do candomble no Brasil sao, para Vogel, Mello & 
Barros (2001: 198), "categorias abrangentes as quais se reduziram as multi- 
plas etnias que o trafico negreiro fez representadas no Pais. O termo [nagaoj 
tem servido para circunscrever os tra?os diacriticos atraves dos quais se re- 
vela um mundo caracterizado por um notavel conjunto de elementos co- 
muns”. 

Assim, todo esse processo re-interpretativo e adaptativo resultou em conceitos que, 
de uma forma geral, preservam ainda hoje a tematica central da cultura negra e os sfmbolos 
africanos, os quais auxiliam na compreensao desse ethos religioso, no sentido de explicar, de 
associar tantos significados e tradigoes aos mitos dos orixas, do Olorum (Deus e o universo) e 
da preservagao do Ase (forga, energia do orixa) (Trindade, 2000). 


2 Nota do autor : Note-se at uma referenda a nocao de "religiao como sistema cultural", de Geertz (1989). 

3 Nota do autor : Nao confundir o conceito de naijao aqui empregado com aquele que, de "utilizacao constante ao 
longo do tempo desde o seculo XV ate o XIX", servia a classifica^ao e a organizacao da "escravaria traficada da 
Africa para a America" (Soares, 1998: 78 e 73). Segundo Soares, o estudo de assentos de batismo, casamento e 
obito da cidade do Rio de Janeiro no perfodo 1718-1760 nao permitiu "afirmar com certeza que a "nagao" cor- 
responda a um grupo etnico. Algumas pequenas procedencias parecem ser casos em que procedencia/etnia se 
superpoem num mesmo universo empfrico" (Soares, 1998: 81). 
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1.2 Quem e o Orixa? 

O termo orixa em ioruba 4 significa, “ori” cabega, e “xd” guardiao, ou seja, guardiao 
da cabega; representa protegao, sendo aquele que guarda o filho. Ao explicar a religiao dos 
orixas 5 , Verger (1981, p.18) associa o orixa a ancestralidade: 

A religiao dos orixas esta ligada a nogao de famflia. A famflia numerosa, 
originaria de um mesmo antepassado, que engloba os vivos e os mortos. O 
orixa seria, em princfpio, um ancestral divinizado, que, em vida, estabele- 
cera vmculos que lhes garantiam um controle sobre determinadas forgas da 
natureza, como o trovao, o vento, as aguas doces ou salgadas, ou entao as- 
segurando-lhes a possibilidade de exercer certas atividades como a caga, o 
trabalho com metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento das proprieda- 
des das plantas e de sua utilizagao. O poder, o ase, do ancestral-orixa teria, 
apos a sua morte, a faculdade de encanar-se momentaneamente em um de 
seus descendentes durante um fenomeno de possessao por ele provocada. 

O conceito de orixa, entretanto, tern sido ponto de divergencia entre alguns teoricos. 
Enquanto uns definem o orixa como uma forga da natureza, outros, como Verger, referem-se 
a ele como ancestral divinizado, alguem que atraves de seus grandes atos durante suas vidas, 
tomaram-se divindades apos a morte passando a ser cultuados pelos clas. Mas para Santos 
(2007) ha grande diferenga entre orixa e ancestral. Segundo a autora, orixa e ancestral estao 
associados a situagoes distintas e pertencem a categorias distintas. Os orixas nao sao eguns 6 , 
portanto nao sao ancestrais. “Os orixas estao associados a origem da criagao e sua propria 
formagao e seu ase foram emanagoes de Olorun; os Irunmale-mcestres, os egtin, estao asso- 


4 Dialeto africano. 

5 A religiao dos orixas nao se refere exatamente ao candomble, como o livro refere-se ao culto aos orixas na 
Africa entende-se que esse culto se da de acordo com a regiao e a etnia. O candomble, por sua vez, e um culto 
brasileiro, criado a partir da miscigenafao de varias dessas etnias no decorrer dos tempos. 

6 Eguns sao espiritos de seres humanos que tiveram vida terrena. Sao ancestrais proximos (mae, pai, filhos, ir- 
maos) ou mais distantes (de outras gera§oes). 
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dados a historia dos seres humanos” (p. 102). E possfvel, no entanto, que a nogao de ancestra- 
lidade esteja correlacionada ao orixa que a famflia carrega, onde o filho pode herdar o orixa 
do pai, ou do tataravo, no sentido mais apropriado de hereditariedade, como relata Verger 
(1996, p. 105), em outro livro: “O vodunsi 7 em estado de transe exibe em seu comportamento 
as caracterfsticas possufdas por esse ancestral (orixa ou vodun) e cujos genes ele carrega, por 
intermedio da hereditariedade”. 

Comumente associa-se o orixa ao Deus cristao, ou mesmo a imagem de anjo da 
guarda. Ha ainda associagoes referentes aos deuses do panteao grego-romano. Entretanto tais 
associates implicam em uma serie de discussoes que colocam o candomble sob uma pers- 
pectiva ocidental de coerencia e consistencia, tratando-o por termos pejorativos desnecessa- 
rios, ja que sua logica esta inserida em outra civilizagao, outra cultura, outros contextos identi- 
ficatorios e referenciais (Segato, 2005). 

1.2.1 Os Orixas 

Atualmente, o candomble cultua dezesseis orixas dos duzentos que existem. Sao eles: 
Exu, Ogum, Oxossi, Ossain, Iansa ou Oya, Oxum, Oba, Eua, Iemanja, Xango, Oxumare, Lo- 
gun Ede, Obaluae ou Omulu, Nana Buruku, Oxala (Oxaguian e Oxalufa) e Ibejis. Todos os 
orixas possuem seu proprio ltan 8 , estes, por vezes, narram tambem historias de mais de um 
orixa e a relagao entre eles, no sentido de afinidades e diferengas, atribuindo-lhes caracterfsti- 
cas de acordo com seus feitos. 

Os orixas sao diferenciados por genero, pelo domrnio de determinadas partes da na- 
tureza, pelo domrnio de utensflios, pela temperatura e alguns pela idade. No entanto, por te- 
rem aspectos nem sempre similares para comparagao, a diferenciagao entre eles e feita entre 
orixas femininos e masculinos. Dessa forma, fazem parte do primeiro grupo: Iansa ou Oya, 

7 Em yoruba significa o filho de santo, aquele que recebe o orixa. 

8 Mito que narra a historia do orixa, lendas e feitos que justificam suas caracterfsticas. 
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Ewa, Oba, Oxum, Iemanja e Nana. Ao segundo grupo pertencem: Exu, Oxossi, Xango, Oba- 
luae, Oxala, Ogum, Ossain, Oxumare e Logun Ede (esses dois ultimos por vezes sao conside- 
rados santos metade homem, metade mulher). 

Exu, por exemplo, possui qualidades e vfcios caracterfsticos do ser humano. Sua 
principal fungao no candomble e a de mensageiro dos orixas. Ele que faz o intermedio entre o 
Aye e o Orum, ou seja, entre os humanos (terra) e os orixas (ceu). Obaluaie e considerado o 
orixa das doengas e da cura. Iansa a dona dos raios e das tempestades e Xango dos trovoes e 
da justiga. Oxum e o orixa da vaidade, da beleza, da fertilidade. Iemanja esta ligada a mater- 
nidade, fertilidade, e a rainha dos oceanos. Ogum e o orixa da guerra, das demandas. Oxossi e 
o orixa das matas, da caga, e o cagador. Oxumare e o arco-fris, transportador da agua entre o 
ceu e a terra. Logun Ede 9 tern por particularidade viver seis meses do ano sobre a terra, co- 
mendo caga, e os outros seis meses, sob as aguas de rio, comendo peixe, ele tambem e o orixa 
da riqueza. Assim, os orixas dentro do contexto da religiao: 

Sao representados com uma forma ffsica reconhecfvel; vestimentas e oma- 
mentos proprios; possuem um gosto particular por cores, comida e musica; 
um modo idiossincratico de mover-se; reagoes, interesses e habilidades defi- 
nidas e um papel dentro da famflia mitologica (Segato, 2005, p. 49). 

Essas definigoes resultam na construgao de arquetipos referentes aos orixas, ou seja, 
tipos psicologicos que descrevem o sujeito a partir do orixa a que pertencem, semelhantes em 
parte aos signos zodiacais, os quais representam uma personalidade dependendo do mes que o 
sujeito nasceu. Esses arquetipos influenciam a constituigao da identidade do adepto, de forma 
positiva ou negativa. As historias que sao contadas de geragao a geragao constroem arquetipos 

9 Logun Ede costumeiramente e considerado um orixa meta-meta, ou seja, metade homem, metade mulher. No 
entanto, em sua mitologia percebe-se que tal ideia advem de uma interpretacao erronea, tendo em vista que, em 
seu mito conta-se que e filho de Oxossi e de Oxum e devido a impossibilidade de estar com ambos, passava seis 
meses com Oxum e seis meses com Oxossi cacando, fato que conduz a interpretacao de que metade do ano e 
homem e a outra metade mulher. Diz-se que os filhos desse orixa possuem beleza androgena, pois atraem ho- 
mens e mulheres e dependendo da situafao aparentam tanto ser homem quanto ser mulher. 
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no inconsciente coletivo que se relacionam com a percep§ao de mundo, direcionando seus 
filhos em suas atividades, pensamentos e caracterfsticas psicologicas. 

Logo, o significado da divindade advindo de sua mitologia define o modo de ver e 
interpretar o mundo e de se comportar nele. Sao as historias de cada orixa que trazem um sen- 
tido aos adeptos, que direcionam seus ritos, suas cren$as e seu modo de agir. Os ritos estabe- 
lecem uma ordem dos acontecimentos, ha uma estrutura organizada para realiza-los, portanto 
serao eles que definirao a passagem do mito para a historia. O sujeito, por meio da religiao, 
reafirma, assim, sua identidade social, sua autonomia e sua presenga no mundo como agente 
historico (Trindade, 2000). 

1.3 O Santo e a pessoa: intera^ao e identidade 

A indicagao do santo e feita por meio dos buzios. O babalorixa 10 joga os buzios e os 
orixas respondem quern e o dono da “cabega” do consulente, e os adjuntos 11 . A revel agao do 
orixa e acompanhada de recomenda§oes acerca do que se pode comer, de cores que nao sao 
aconselhaveis usar, e de obriga$oes 12 a se fazer para o santo. 

A revel agao do orixa assegura ao adepto que ele faz parte de um grupo, nao so o gru- 
po do candomble, cujas expectativas e crentjas em relagao ao mundo correspondem umas as 
outras, mas ao grupo dos filhos de um determinado santo, uma irmandade. As pessoas que 
compoe esse grupo sao dotadas de caracterfsticas peculiares diretamente relacionadas aos mi- 
tos do orixa. Lepine (1981, citado em Segato, 2005) diz que essas caracterfsticas surgem da 
combina§ao dos tragos ffsicos, de caracterfsticas da sexualidade, do perfil psicologico e do 
grau de agressividade. Pai Cido de Osun Eyin (2000), em seu livro “A panela do Segredo”, 
identifica alguns arquetipos, como por exemplo, o arquetipo dos filhos de Xango o qual retra- 

10 Pai-de-santo, zelador do santo. 

11 Orixas que compoem o enredo do filho de santo. Podem ser: pai, mae, santo de placenta, santo do odu (cami- 
nho), por exemplo: “Iansa e minha mae, mas quern me gerou (santo da placenta) foi Iemanja”. Todos exercem 
influencia sob o filho de santo, mas a iniciacao e feita de acordo com o da “cabeija”, ori. 

12 Obrigacoes sao oferendas que devem ser feitas em determinadas datas. Serao abordadas no segundo capftulo. 
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ta pessoas fortes fisicamente com tendencia ao sobrepeso, com grande senso de justhja, auste- 
ras, namoradeiras, sistematicas, e que gostam de viver como reis. Vale salientar que cada ori- 
xa possui qualidades 13 e cada uma destas indicara um trago mais caracterfstico do arquetipo 
geral. 

Segundo Segato (2005, p.25), a individualidade nos discursos afro-brasileiros esta 
“ancorada numa referenda - o orixa dono da “cabega” da pessoa em questao”, sendo a “cabe- 
?a” o locus da individualidade humana. Assim, o termo cabeqa, ou ori, refere-se ao lugar onde 
o sagrado se manifesta no filho-de-santo, o palco onde se estabelece a relaqao com o orixa. O 
orixa e consolidado por meio da inicia§ao - que sera tratada no proximo capftulo - e a per- 
cepgao do filho em relaqao as influences do orixa parece depender principalmente da aceita- 
?ao que o filho tern em relagao aos arquetipos, sendo o tempo o determinante para o grau de 
influencia que estes exercerao nos iniciados. 

Espera-se que o adepto compreenda que o orixa e uma divindade que assegura-lhe 
prote§ao, sendo alguem diferente dele mas que o influencia, que cobra fidelidade e devogao, a 
quern deve respeito e o compromisso de fazer as obrigaqoes e oferendas solicitadas. O orixa 
pode ser uma divindade que possui uma personalidade semelhante ao ser humano, mas nao 
significa exatamente que seu adepto tenha que se-lo, que tenha que apresentar caracterfsticas 
fieis as que sao descritas pelos arquetipos. O santo e o santo, e o filho, o filho. Ha a preserva- 
gao da identidade de ambos em sua singularidade e o papel de cada um e preservado, o do 
protetor e do protegido. No entanto, nao e isso o que ocorre em muitos grupos. 

A atribuigao de valores de acordo com o orixa regente tern limitado o sujeito a carac- 
terfsticas que nem sempre correspondem as suas, o que leva a uma identificagao negativa que 
acaba influenciando o processo de constituigao da identidade do sujeito candomblecista. Nes- 
sa identifica§ao, o adepto pode: i) identificar-se com o orixa e acreditar ser a propria divinda- 

13 O termo qualidade refere-se a especifica§oes do orixa, sua area de atua^ao, seu dominio, ou se e um orixa com 
enredo com outro. Por exemplo, Iansa Bale: que trabalha na corrente dos exus e de Omulu, linha dos eguns. 
Iansa Onira: Iansa guerreira que tem enredo com Oxum. 



22 


de, manifestando comportamentos e sentimentos caracterfsticos, tais quais os mitos; ii) pode 
sentir-se confuso por nao corresponder exatamente aos arquetipos do santo do qual e filho, e 
questionar a legitimidade de seu orixa; ou iii) utilizar-se do orixa para justificar seus compor- 
tamentos destoantes, frente as expectativas estabelecidas pelos outros membros do grupo. 
Sobre essa ultima possibilidade, Nunes (2007, p.104) cita “as pessoas podem se servir das 
ambivalencias dos orixas para articular suas experiences pessoais, particularmente no caso de 
pessoas que se situam a margem da sociedade”. 

Ao identificar-se com o santo e admitir semelhangas entre o arquetipo de seu orixa 
de “cabega” com sua personalidade, surge o risco de acreditar-se ser a propria divindade. Al- 
guns teoricos falam que essa definigao de tipos psicologicos, implica dizer que a pessoa se 
constroi em um processo de identificagao com seu orixa, dono da cabetja, a personalidade do 
indivfduo se transforma naquela da divindade. Augras (1983, citado em Nunes, 2007) trata 
dessa identificagao como um processo de descoberta do “eu reprimido” ou a descoberta do 
“duplo”, onde o santo e “outro” e “eu” ao mesmo tempo, e a possessao e uma metamorfose do 
eu em seu “duplo”, ou seja, o santo da pessoa. Segato (2005) refere-se a essa identificagao 
como elemento incrementador da auto-estima: 

(...) cada filho-de-santo incrementa sua auto-estima, tendo como referencia 
o seu orixa: vangloriar-se-a publicamente da personalidade e atributos de 
seu santo, do tipo de protegao e influencia que este exerce sobre sua vida e 
mesmo de qualquer doenga ou mudanga tragica de destino interpretadas 
como punigao do seu orixa (p.52). 

Ao nao aceitar e nao enquadrar-se no arquetipo definido, o sujeito percebe que des- 
toa do grupo e fica confuso em relagao a veracidade e a existencia do orixa manifestado em 
si. “O potencial transformador veiculado pelas relagoes dialogicas que se estabelecem entre 
as pessoas e suas divindades podem levar estas pessoas a questionar as certezas que elas ti- 
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nham acerca da sua identidade, particularmente em situagao de conflito” (Nunes, 2007, p. 
98). Pode-se dizer que o santo foi mal feito ou fizeram o santo errado, ou dizer que existe 
uma guerra de santos na cabe$a do sujeito, de forma que nao ha ainda um definido. Segundo 
Nunes (2007) uma consequencia seria a procura por outro terreiro e a realizaqao de uma no- 
va feitura, ou inicia§ao. Alguns adeptos dizem que quando o santo feito nao foi o certo, o(a) 
iad u pode ter infortunios em sua vida, como perda de emprego, dificuldades de relaciona- 
mento e em alguns casos, “apanhar” 15 do santo, e o filho so voltara a ter sua vida normal 
quando fizer o santo certo. 

Outra questao e a identificagao com orixa como justificativa para comportamentos 
destoantes, quando nao imorais. Ha por vezes, o discurso de que ser homossexual, promis- 
cuo, ou dado a vfcios esta diretamente ligado ao santo da pessoa. Se um homem filho de Ian- 
sa possui trejeitos afeminados e e ciumento, “barraqueiro”, vingativo, costuma-se a indicar 
tais comportamentos como proprios dos filhos de Iansa. No entanto, e necessario que se faqa 
a distinqao entre o orixa e o filho, na medida em que temperamentos e comportamentos de- 
penderao unicamente da responsabilidade do adepto, o orixa pode trazer a tendencia aos 
comportamentos, mas estes de fato serao consumados a partir da disposigao de incorrer neles 
ou evita-los, o que e de pura responsabilidade do filho. 

Cossard-Binon (1981, citado em Segato, 2005 p.61) trata da polaridade dos santos 
femininos e masculinos, diferenciando as pessoas entre aquelas que sao mais orientadas para 
a sedugao e conciliagao e as que possuem instinto combativo, respectivamente, mas enfatiza 
que o fato de um homem possuir santo feminino “nao implica de modo algum que ele tenha 
tendencias homossexuais... Isso e usado somente como uma especie de desculpa que permite 
a eles (homossexuais) justificarem-se aos seus proprios olhos bem como aos de outras pes- 
soas”. Segundo Segato (2005), a subdivisao dos orixas em santos-homem e santos-mulher 

14 Iniciado(a). 

15 O filho de santo quando diz que apanha do orixa, ele se refere a castigos que lhe sao impostos, como um aci- 
dente, uma queda, perda de algo ou alguem, ou passar mal fisica ou psicologicamente. 
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constituem estereotipos de genero e estes implicam nao somente no genero do santo ou no 
temperamento do filho, mas designara o eu do filho-de-santo como autonomo ou dependen- 
te. A respeito disso, e observado em terreiros que pessoas de santo-mulher ficam responsa- 
veis por tarefas de servir, devendo ajudar nas tarefas da casa, seja cozinhando, varrendo a 
casa, depenando galinhas, passando roupas, lavando loutjas ou arrumando a casa. O papel 
feminino e estipulado pelo genero do santo, mas isso nao significa que o filho devera aderir 
as condutas femininas por conta disso. As pessoas de santo-homem ja nao ficam responsa- 
veis por estas tarefas, mesmo que sejam mulheres. Nesse ponto e importante ressaltar que 
dentro do terreiro a identidade de genero da pessoa e isolada do aspecto psicologico relacio- 
nado a classificagao de personalidades femininas ou masculinas dos orixas. Entretanto, al- 
guns fazem confusao, e devido a homossexualidade de uns o sentido existente nessa separa- 
$ao e invertido, quando nao ignorado. 

Vfcios tambem podem ser justificados pelo santo, ainda mais se o orixa for Exu. 
Alcoolismo, dependencia qufmica, promiscuidade sao alguns vfcios que o adepto busca justi- 
ficar pela influencia do santo. Ha os que associam determinados comportamentos as pomba- 
giras, aos exus 16 , por exemplo: certas pessoas que fazem uso de bebidas alcoolicas justificam 
o comportamento apresentando pela manifestagao da entidade, foi ela que mandou. 

Outro exemplo de identificagao refere-se a idade do orixa, visto que alguns sao clas- 
sificados como velhos ou novos. Oxalufa (o Oxala Yelho), Nana e Omulu sao orixas velhos 
e carregam o peso da idade em suas posigoes corporais, sendo por vezes mais envergados e 
mais lentos que os demais. Os filhos desses orixas costumam atribuir certas caracterfsticas 
psicologicas suas as dos orixas, no sentido de justificar sua introspecgao, impertinencia, va- 
garosidade ou dependencia de outrem. Ibejis, Oxaguia e Logun Ede sao orixas mais novos, 
mas somente os dois ultimos podem ser incorporados. Nesse outro vies, os filhos podem 

16 Exus nesse sentido nao se refere ao orixa, mas as entidades que sao cultuadas na Umbanda. 
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relacionar suas atitudes com a jovialidade de seus orixas, sendo mais vaidosos em relagao ao 
envelhecimento e a manutengao de uma imagem jovial. 

O que tambem e observado nesse contexto, que muitos “vestem” o personagem da 
entidade para conseguirem algo. Se, por exemplo, o sujeito acha que deveria falar algo para 
uma pessoa especffica e sabe que nao sera ouvido, este podera dizer que a entidade mandou 
um recado, e dizer o que pensa aderindo um aspecto sagrado as suas palavras e poder assim 
ter a atengao que deseja, ou merecimento que almeja. Assim, a pessoa tambem podera se 
utilizar desse discurso para conseguir coisas, podera dizer que esta com ere para ganhar do- 
ces, podera dizer que esta a pombagira para beber e fumar e sentir-se atraente, em suma, 
podera pedir algo em beneffcio proprio dizendo que e um pedido da entidade. 

Contudo, Segato afirma que no curso de sua pesquisa ficou claro que tais percep- 
?oes em relagao ao orixa dependem do tempo que as pessoas tern de santo. De acordo com a 
autora “o santo atua mais como um estereotipo durante os primeiros anos que seguem a ini- 
cia?ao, e quando uma pessoa atinge a maturidade dentro do culto, come§a a ser tratada com 
maior flexibilidade” (2005, p.53). Pessoas que alcangam a maturidade no culto passam a ser 
mais esclarecidas e possuem uma visao mais flexivel em relagao aos estereotipos, admitindo 
que nem todos os filhos de determinado orixa corresponderao aos arquetipos a ele relaciona- 
dos, e compreendem e respeitam o aspecto sagrado de seus orixas. Assim, ocorre o que Jung 
denomina de individuagao, o processo de singularizar-se, de tornar-se sujeito sendo capaz de 
se conscientizar de seu desenvolvimento e amadurecimento e influencia-lo, tornando-se uno, 
inteiro. O sujeito singulariza-se e compreende que e inteiro sem necessitar utilizar-se de uma 
personalidade que acredita necessitar para ser legitimado no grupo. 

Chegar a esse nfvel de flexibilidade e maturidade no terreiro depende de muitos a- 
nos de vivencia e da compreensao de todo o ethos religioso, dos fundamentos e da for<ja dos 


orixas. 
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2. SUBJETIVIDADE DO CANDOMBLE 

2.1 Hierarquia e Simbologia: O lugar do filho-de-santo 

No infcio do seculo, a instalagao dos terreiros dedicados ao culto dos orixas, especi- 
ficamente os de candomble, era feita aos arredores, longe do centro da cidade. Com o consi- 
deravel crescimento da populagao, os bairros passaram a atingir grandes proporgoes, e mais 
tarde, os terreiros ganharam espago na zona urbana, fato que acabou facilitando o acesso e 
aumentando a busca pelo candomble por pessoas de diversas localidades. 

Os terreiros, tambem chamados de roga de santo, inicialmente instalados eram locais 
com uma area relativamente grande e arborizados, onde continha uma grande sala dedicada as 
cerimonias, um quarto para recolher os filhos durante a iniciagao e pequenas casas destinadas 
aos orixas. Nesse barracao havia ainda, a parte onde as pessoas do candomble moravam (Ver- 
ger, 1981). 

Hoje, os terreiros permanecem com a mesma estrutura, alguns maiores ou mais luxu- 
osos que outros. Santos (2007) descreve-os dividindo-os em dois espagos: o urbano e o do 
mato. Esse segundo espago refere-se a mata, as plantas que ficam aos arredores do terreiro e 
onde ficam as ervas e plantas utilizadas nos rituais; e: 

No espago “urbano” elevam-se: as casas templos, Ile-drisa, consagradas a 
um drisa ou a um grupo de drisd, entidades divinas, que por suas caracterfs- 
ticas, podem ser cultuados juntos; uma construgao chamada de lie -as e que 
comporta uma parte estritamente privada destinada a reclusao de novigas - 
as iyawd - uma cozinha ritual com sua ante-sala e uma sala semipublica 
(segundo as ocasioes); uma construgao - o barracao - que abriga um grande 
salao destinado as festividades publicas, com espagos delimitados para os 
diferentes grupos e setores que constituem o egbe e os lugares reservados a 
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assistencia; um conjunto de habita§oes permanentes ou temporarias para os 
iniciados que fazem parte do terreiro e suas famflias (p.33). 

A organizagao do terreiro e feita de modo que os sfmbolos e objetos existentes em 
sua extensao, interna e externa, representem simbolicamente e materialmente o ciiye e o 6 run 
e os elementos que os relacionam. Dessa forma, todos os objetos e materiais contidos no ter- 
reiro devem ser portadores dos fundamentos e do axe, sendo escolhidos de forma que consti- 
tuam um sfmbolo, que fagam o mito ser revelado: 

(...) A musica, as cantigas, as danqas liturgicas, os objetos sagrados quer se- 
jam os que fazem parte dos altares - peji - quer sejam os que paramentam 
os drlsa, comportam aspectos artfsticos que integram o complexo ritual (...). 
A manifestagao do sagrado se expressa por uma simbologia formal de con- 
teudo estetico. Mas objetos, textos e mitos possuem uma finalidade e uma 
fungao. E a expressao estetica que “empresta” sua materia a fim de que o 
mito seja revelado (p.49). 

Segundo a autora, cada terreiro reune um grupo composto por iniciados, fieis e prati- 
cantes, grupo o qual faz parte do espa$o urbano. Cada membro dentro da casa-de-santo possui 
uma fungao especffica, um cargo que define seu lugar na hierarquia do terreiro, definido por 
sua antiguidade (referente ao tempo de iniciaqao) e ascendencia familiar. Essa hierarquia e 
considerada rfgida e a ela e atribufda toda uma simbologia, onde as vestimentas, as cores, as 
tarefas e as possessoes rituais sao conduzidas de acordo com o cargo do adepto e o prestfgio 
do mesmo dentro da comunidade candomblecista. Ha os que podem receber o santo e os que 
nao podem, ha uma pessoa especffica para cuidar da alimentagao dos santos e dos pertencen- 
tes ao terreiro, ha os responsaveis pelos sacriffcios e outros pelas musicas e dangas. Cada res- 
ponsabilidade esta vinculada ao nfvel de conhecimento e ao acesso as informagoes mais secre- 
tas do grupo. Nao ha necessariamente uma ordem para passar de um cargo para o outro, pois e 
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o tempo de “feitura” que ira dizer o cargo, a ascendencia familiar, ou o proprio orixa que o 
designa no jogo de buzios. 

Assim, cada cargo possui um nome especifico, possuindo variagoes de terreiro para 
terreiro, e de nagao a nagao. Verger (1981, p.71) nomeia-os da seguinte maneira: 

A responsabilidade do culto repousa sobre o pai ou a mae-de-santo, corres- 
pondentes aos nomes de origem ioruba, babalorixa ou yalorixa. Sao cha- 
mados tambem de “zelador” ou “zeladora” do santo, termos equivalentes 
aos de babalaxe ou ialaxe, pai ou mae encarregados de cuidar do axe, do 
poder do orixa. Os pais ou maes-de-santo sao assistidos por pais ou maes 
pequenos, “ baba ” ou “ ia kekere”, e por toda uma serie de ajudantes, com 
papeis e atividades diversos e definidos. Assinalamos o “dag an” que, antes 
das cerimonias publicas, encarrega-se, com ajuda de “ iamord ”, do “pads 7 ” 
ou despacho de Exu. A “ iatebexe ”, que assiste o pai ou a mae-de-santo na 
diregao da seqliencia dos canticos dos orixas, no decorrer das cerimonias 
publicas. A “ iabasse ” que supervision a preparagao das comidas destina- 
das aos orixas e aos seres humanos. As “ ekedjis ” sao encarregadas de cui- 
dar dos(as) “iads’X os(as) filhos(as) de santo iniciados(as)) logo que estes 
entram em transe; o “ sarepebe ”, que leva as mensagens para a sociedade 
do terreiro. O “ Axogun ” e o responsavel pelo sacriffcio dos animais. Ha a- 
inda o “ alabe ”, chefe dos ogas, tocadores dos atabaques (instrumentos de 
percussao utilizados para chamar os orixas). 

A consulta dos cargos dos filhos-de-santo feita por meio do jogo de buzios e a mais 
utilizada, pois no jogo o orixa podera confirmar possfveis duvidas e esclarecer a fungao es- 
pecffica. Quando o jogo revela que o consulente possui determinado cargo (referindo-se aos 

17 Farofa de dende com farinha de mandioca entregue no infcio das cerimonias destinada ao Exu (essa nota nao 
consta no texto original). 
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cargos mais especfficos) dentro do candomble, devem ser tomadas providencias necessarias 
como banhos, rituais de limpeza ou a iniciaqao, se for o caso. Vale ressaltar que a maioria 
dos filhos sao abias ou iads e nem todos estao destinados ao cargo de babalorixa ou nao 
podem chegar a esse cargo, as ekedjis e os ogas, por exemplo, sao cargos que nao possuem 
essa mobilidade dentro do terreiro. Eles nao incorporam, nao entram em transe e nao podem 
ser, portanto, ialorixa ou babalorixa. 

As Ekedjis ficam responsaveis por assessorar os orixas em sua incorporagao, lim- 
pando-lhe o suor, servindo-lhe se for o caso. Ja os Ogas ficam responsaveis pela percussao, 
pelos atabaques e pelos fundamentos do barracao. Eles, assim como as Ekedjis, nao podem 
incorporar, nao sao Elegun n . Outros cargos como as iabasses, que se responsabilizam pela 
comida do santo e dos membros do terreiro, tambem nao possuem muita mobilidade nesse 
sentido. Ja os abians e os iads sao pessoas que podem chegar ao cargo de pai ou mae-de- 
santo, se a eles assim for destinado. 

Tal definigao de papeis, ou cargos significa para os adeptos que cada um possui um 
acesso diferenciado aos fundamentos, ao segredo, sendo alguns mais privilegiados ou reco- 
nhecidos que outros. A indumentaria do filho-de-santo, a quantidade de “guias” (colares) e as 
cores delas, a vistosidade das paramentas dos orixas, a permissao para determinadas ativida- 
des, tudo e definido de acordo com esse papel estabelecido e dependent tambem do tempo de 
iniciaqao, e por vezes do genero do orixa ou de sua natureza 19 . Assim, a simbologia e sua re- 
presentaqao sao aspectos plenamente respeitados entre esses papeis. Um nao existe sem o ou- 
tro, todos coexistem em uma estrutura onde o santo e o centro. 


18 Iniciado que pode incorporar, e aquele que pode ser “montado” pelo orixa. O termo Elegun pode sofrer varia- 
nces de nafao para nafao, pois em alguns terreiros essa denominanao indica aquele que pode incorporar egun, o 
que no candomble nao e aceito, pois so se incorpora o orixa. 

19 Os filhos de “santo mulher” ou de orixas femininos, Yabas, segundo a cultura dos terreiros de candomble, 
devem servir, ou realizar atividades ligadas ao servir. Ja aos filhos de Oxala, por ser um orixa Ofun (branco) e 
destinada a pintura branca (giz) dos iaos, sendo considerados Yaefun (mulher) ou Babaefun (homem). 
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Vale salientar que o estabelecimento das regras em rela§ao ao cargo conduz o filho-de- 
santo a uma busca pelo reconhecimento dentro do grupo, no sentido de chegar ao mais alto 
grau da hierarquia, o que ainda assim e possivel apenas a uma parcela dos adeptos, como ex- 
plicado acima. Quanto mais hierarquizado for o terreiro, maior a probabilidade de acontece- 
rem disputas e intrigas visando prestfgios e cargos superiores. 

Segundo Lima (2008), a tensao estabelecida entre os membros do candomble, sejam 
eles pertencentes ao mesmo terreiro ou a outros, tern como focos principais a manutengao da 
tradi§ao africana e a busca pela confianga do pai ou mae-de-santo. As rivalidades e disputas 
estabelecidas entre os membros surgem de uma serie de questoes, como discussoes a respeito 
da inconsciencia no transe 20 , disputas para ver quern tern o orixa mais forte, o que danga me- 
lhor, e ocorre tambem de testarem uns aos outros para verificarem a veracidade do santo. En- 
tretanto, um ponto forte que culmina nessas tensoes refere-se a disciplina a ao respeito aos 
preceitos e fundamentos, pois uma vez que isso nao ocorra, as brigas sucedem-se no sentido 
de um apontar a falha do outro. Tal fato esta diretamente ligado ao merecimento e a disputa 
pelos cargos honorfficos, pois ao identificar que o outro esta errado, o adepto tambem aponta 
seu conhecimento a cerca do fato, portanto toma-se merecedor de reconhecimento. Dentre as 
acusagoes mais comuns, encontra-se a de “marmotagem”, a qual se refere ao ato de agir de 
modo errado, contra a tradi§ao, ou de inventar ou modificar determinados aspectos, utensflios 
ou objetos utilizados durante os ritos, os quais nao sao legitimados pelos demais. Prova disso e 
a existencia de sites que se dedicam a identificar “marmoteiros” e suas “marmotagens”, por 
meio de depoimentos ou mesmo videos. Essas acusagoes geram conflitos, insultos e mesmo 
promessas de feitigo contra o acusado, mas o que elas significam verdadeiramente e a busca 

20 “A concepgao, no candomble, de que o transe deve ser experimentado de forma inconsciente e decisiva na 
construcao de fontes de poder e no estilo de sociabilidades af decorrentes” (Prandi, 1991, p.175). Ter consciencia 
no transe significa poder interferir nos atos do orixa e ser passfvel de ser considerado como “marmoteiro”. Vale 
salientar que nem todos conseguem um transe totalmente inconsciente, o que implica em frustracao e, em rnveis 
mais confidantes, em uma profunda crise religiosa que podera levar ao abandono da religiao, ou a busca por 
outro terreiro, ja que podera ocorrer o pensamento que o santo nao tenha sido feito de forma correta pelo pai-de- 
santo ou mae-de-santo atual. 
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pela legitimizagao das representagoes e praticas do adepto, ou seja, uma elaboragao diferencial 
da identidade. 

Outro ponto que culmina em disputas trata-se do fato especffico de tornar-se pai ou 
mae-de-santo, pois esse cargo alem de denotar status, significa autonomia e a possibilidade de 
uma profissao, pois uma vez que se chegue a esse cargo, o filho-de-santo tern a possibilidade, 
o conhecimento e a autoridade de possuir seu proprio terreiro e filhos. Ele pode jogar buzios, 
dar ebos, e obrigagoes e ganhar por esses servigos. Muitos almejam esse posto nao so pelo 
status que ele representa, mas por constituir um papel social tambem fora do terreiro, a possi- 
bilidade de ser reconhecido pelos que freqlientam, simpatizam e utilizam os servigos do can- 
domble. Vale destacar que o sucesso do terreiro dependera do sucesso do pai-de-santo, mas 
este dependera do aprendizado que lhe foi passado e de sua responsabilidade com os segredos 
herdados. 

De outro lado, existe o papel do pai ou mae-de-santo que contribui para que estas dis- 
putas nao findem e que sempre haja aqueles que buscam agrada-lo da melhor forma. Partindo 
do fato que o pai ou a mae-de-santo sao autoridades maximas do terreiro e todas as decisoes 
expressas por eles ou pelo orixa dono do terreiro sao incontestaveis, toda designagao de filhos 
para cargos de prestfgios e fungoes rituais dependem unicamente da vontade deles. Segundo 
Prandi (2005), essa designagao pode ser feita de forma a atender interesses pessoais do chefe 
do terreiro, passando por cima das expectativas de outros que estariam preparados (ja teriam o 
tempo necessario) para ocupar o cargo em questao. Eles podem quebrar as regras porque de- 
tem a autoridade maxima e suas decisoes nao podem ser questionadas, mesmo que visem a- 
tender uma demanda pessoal. 

Como o pai ou a mae-de-santo sao autoridades maximas dentro do terreiro, suas dispu- 
tas existem em uma esfera mais ampla, elas ocorrem entre terreiros, mais precisamente entre 
seus chefes. Nesse sentido, as festas abertas ao publico e aos candomblecistas de todos os lu- 
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gares da regiao, ou do pais, sao um momento em que essas tensoes acontecem de forma vela- 
da, enquanto o pai-de-santo preocupa-se em fazer uma boa omamenta§ao, oferecer um ban- 
quete ao gosto dos convidados e paramentar os orixas com os tecidos mais exoticos e finos, “a 
plateia de crentes pertencentes a outros terreiros e famflias-de-santo estao ali para avaliar, cri- 
ticar e muito raramente elogiar a organ izagao cerimonial e a beleza das dangas, roupas e ade- 
re?os.” (Prandi, 2005, p.153). E e nessas cerimonias publicas, as festas de santo, que eles se 
vangloriam de seus meritos, prestfgio na comunidade, e apontam tambem erros cometidos por 
chefes de outros terreiros, como se nao fossem passfveis de erro. Justificam seus desentendi- 
mentos fundamentados na tradi§ao, tudo e em prol da fidelidade as origens, mas o que real- 
mente acontece e uma disputa de egos. 

2.2 O Renascimento: a NogAo do sagrado e a RELAgAo com o santo 

A iniciagao de um abia 1 segue a ritualistica africana, mas com algumas varia?oes e 
adaptagoes, dada impossibilidade do culto manter-se fiel as raizes conforme visto no capftulo 
1. Inicialmente, recolhe-se o novi$o no quarto de santo do barracao, chamado de ronco, du- 
rante um perfodo que pode variar de sete a vinte e um dias, dependendo da nagao do terreiro. 
Durante esse perfodo e realizada uma serie de rituais e o filho-de- santo recebe a doutrinagao a 
respeito da religiao. E o momento de aprendizado e de renascimento e o filho recebe um novo 
nome o qual sera chamado dentro da comunidade do candomble. 

Essa permanencia simboliza, segundo Verger (1981), a passagem para o alem, entre a 
antiga existencia profana e a nova, consagrada ao Orixa. O iniciado tern seus cabelos raspados 
como simbologia do renascimento. Sao feitas incisoes em seu cranio, e seu corpo sera marca- 
do pelas “curas”. Durante esse tempo, o santo de cabe§a e “assentado”, e sao realizados ba- 
nhos, borfs, oferendas, ebos e todo o aprendizado em relagao as cantigas, dangas e rezas. Nes- 


Filho-de-santo nao iniciado. 
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sa cerimonia ha tambem o sacriffcio de animais, mas e o sangue desses animais que sera utili- 
zado para dar o axe ao santo. A carne e utilizada para o banquete ao final, na festa de Saida 
do(a) Iao, e a pele e colocada nos atabaques. Nao ha desperdfcio, pois tudo contem axe. 

Ao final desse perfodo, o iniciado e levado a vida cotidiana, para reaprendizagens das 
atividades da vida diaria. E nesse momento que ao iniciado sao ensinados todos os gestos da 
vida, ja que tudo o que existia antes da inicia$ao sera considerado profano, e devera ser es- 
quecido. O novigo e chamado entao de Iao, o filho mais novo, portanto seu comportamento 
sera semelhante ao de uma crianga em relagao aos mais velhos: comera no chao e com as 
maos, dormira na esteira, andara de cabe§a baixa sem olhar nos olhos dos mais velhos e deve- 
ra falar sem levantar a voz, no sentido de respeito aos mais velhos. So aos sete anos de inicia- 
do podera participar de igual para igual das atividades cotidianas no terreiro (Verger, 1981). 

Quando completa sete anos de feitura, o iao passa para o cargo de Egbomi 22 e recebe o 
deka 23 , o que o possibilita ter seu proprio terreiro e ser reconhecido como um possfvel zela- 
dor; contudo, ele precisa ainda ficar sob a supervisao do pai ou da mae-de-santo, pois ainda 
nao aprendeu todos os fundamentos e preceitos. Aos quatorze anos o Egbomi torna-se inde- 
pendente e possui conhecimento necessario para ser um zelador. Com vinte e um anos de 
“santo” completa-se o ciclo total (Aflalo, 1996). 

A necessidade da inicia§ao e revelada por meio do jogo de buzios, ou pelas “cobran- 
?as” do santo. Segato (2005) fala que essa necessidade pode tambem surgir de mensagens 
advindas de sonhos com o orixa, onde o mesmo fala com o filho e mostra-lhe que deve inici- 
ar-se, ou podem acontecer tambem mensagens no dia-a-dia, como acontecimentos que indu- 
zem ao pensamento de que o santo manifestou-se ali ou que esta cobrando. Para ser iniciado, 


Egbomi e o nome dado ao iniciado que completa 7 anos de inicia^ao, representa uma “promofao” de cargo. 
Simboliza uma permissao para subir de cargo e ser chamado de Egbomi, ou para ser zelador de santo. 
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o filho-de- santo nao precisa necessariamente incorpora-lo, pois a manifestagao pode acontecer 
durante os rituais. 

2.2.1 Quizilas, Ebos e Obrigacoes 

Apos a iniciagao, o iniciado devera aperfeigoar seu Ori e desenvolver o seu orixa por 
meio das obriga§oes, dos ebos, das dangas nas festas, no cuidado com os seus assentamentos 
por meio das “quizilas” (proibigoes) (Aflalo, 1996, p. 42). 

Os Ebos sao oferendas e sacriffcios que destinam-se a limpeza do corpo e da mente 
do adepto. O Borf, que e “dar de comer a cabeqa”, ou seja, o orixa de cabega do adepto ira 
comer, e um ritual cuja finalidade maior e de equilfbrio, o borf significa o fortalecimento do 
orixa e da participagao do sujeito no grupo, e o fortalecimento do entrelagamento homem- 
divindade. Nesse ritual sao entregues comidas do orixa respectivo e animais. 

O termo quizila refere-se as regras de comportamento dentro do terreiro, as quais re- 
metem a um estrito sistema de preceitos e proibi§oes, as interdigoes ligadas as idiossincrasias 
do “dono da cabega” de cada iniciado, sao os tabus. Essas regras nem sempre sao passadas 
verbalmente, tendo o adepto que observar o comportamento dos mais velhos e aprender por si 
so. E um aprendizado que depende do entendimento do adepto a cerca dos preceitos do grupo, 
a observagao que o levara a acertar ou nao. Cossard-Binon (1981, citada em Segato, 2005) 
define tal comportamento dos mais velhos como uma “transgressao incentivada”, pois a nao 
sinalizaqao dos comportamentos certos e errados pode levar os adeptos a transgredirem para 
aprender. 

Existem quizilas quanto as cores que se devem usar, comidas, condimentos, uso de 
ervas e banhos, mas as mais comuns sao as quizilas quanto as comidas. Cada orixa possui, 
assim como uma cor que o define, comidas que o representam, que segundo os adeptos, sao 
suas comidas prediletas: a de Iansa e o acaraje; o de Oxala a canjica e os alimentos sem con- 
dimentos e brancos, a de Xango e o amala que e um preparado com quiabo, camarao e dende; 
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nas oferendas a Ogum sao dados inhames assados com azeite de dende e feijoada; a comida 
de Obaluae e pipoca, e assim por diante. Mas eles tambem tem quizilas com certos tipos de 
comida, Oxala, por exemplo, nao pode comer nada com dende, Obaluaie tem quizila com car- 
ne de porco e abacaxi, Iansa nao pode comer carne de cameiro. Transgredir tais preceitos sig- 
nifica punifao dentro do terreiro pelos membros, e tambem advinda do proprio orixa que fica- 
ra “quizilado”. 

As obrigagoes sao ritos de passagem e simbolizam o desenvolvimento do iniciado no 
candomble e o fortalecimento dos lagos com o orixa. A primeira obrigagao e realizada com 
um ano apos a feitura. A obrigagao e uma oferenda ao orixa que pode incluir comidas e sacri- 
ffcios animais. Os votos sao renovados nas datas de tres anos, sete (quando e dado o deka ao 
filho), quatorze e vinte e um anos de iniciado. 

Segundo Aflalo (1996, p.105-106): 

Seu comportamento e suas obrigagoes consolidam a ligagao do homem com 
sua comunidade mfstica, mantendo-o preso ao dever de desenvolver seu Ori 
em beneffcio da sua harmonia com o equilfbrio cosmico. Armado de novas 
ferramentas e conhecimentos, o ser inicia um processo que vai perdurar por 
toda a vida, acrescentando, a cada obrigagao cumprida, maior axe, forga in- 
dispensavel para o domrnio da sua propria existencia. (...) O abandono das 
obrigagoes, como em toda Ordem Esoterica, acarreta prejufzos e danos, que 
variam em intensidade de acordo com o grau de desenvolvimento do adepto. 
Como o Candomble trabalha com a mente, as conseqiiencias do afastamento 
podem ser desastrosas para a estabilidade psfquica do desleixado. 

Observa-se nessa citagao que a ligagao entre o iniciado e o orixa e um elo que dura 
para a vida toda e nao cuidar desse elo implica em danos a nrvel psicologico. Dessa forma, o 
iniciado encontra-se preso a um ciclo que dele depende, e o sagrado aqui aparece nao so co- 
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mo beneffcio, mas tambem como algo punitivo. O iniciado devera entao manter essa relagao 
em dia para que nao seja punido, para que nada lhe falte ou para que nao perca sua sanidade 
mental. A relagao com o santo, entao, e uma eterna troca, onde o dar esta diretamente ligado 
ao receber, ou seja, para ter saude, para estar bem psicologicamente e fisicamente, o adepto 
deve movimentar sempre esse processo. A retroalimentagao garante a ordem, o axe e a prote- 
gao do adepto. No entanto, o medo de ser punido parece, nesse contexto, sobrepor a iniciati- 
va, pois a busca ao orixa, a religiao remete a manutengao de um ciclo, que nem sempre signi- 
fica devogao ou fe. Contudo, como observa Eliade (1992), nao se trata de perda de liberdade 
ou identidade, pois o sagrado representa para o homem religioso uma realidade absoluta que 
transcende esse mundo, e o que santifica e toma real o mundo que se vive. 

2.3 O SUJEITO Candomblecista entre o sagrado e o profano 

Segundo Eliade (1992), sagrado e profano sao termos que designam dois modos de 
ser no mundo, ser religioso ou a-religioso. O espago sagrado e o unico que e real, define um 
ponto fixo, orienta o mundo. O espago profano e homogeneo, amorfo, relativo, nao ha um 
ponto fixo, uma orientagao. O conceito de sagrado implica no conceito daquilo que e profano. 
Um co mega onde o outro termina, ha um limiar que os separa, um limite, onde se pode efetuar 
a passagem do mundo profano para o sagrado: 

(...) O limiar tern os seus “guardioes”: deuses e espfritos que profbem a en- 
trada tanto aos adversarios humanos como as potencias demomacas e pesti- 
lenciais. E no limiar que se oferecem sacriffcios as divindades guardias. E 
tambem no limiar que certas culturas paleoorientais (Babilonia, Egito, Isra- 
el) situavam o julgamento. O limiar, a porta, mostra de uma maneira ime- 
diata e concreta a solugao de continuidade do espago; daf a sua grande im- 
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portancia religiosa, porque se trata de um sfmbolo e, ao mesmo tempo, de 
um vefculo de passagem (p.29). 

O espago sagrado entao e o espago onde e possrvel a comunicagao com os deuses, e o 
espago onde o homem pode subir aos ceus e os deuses virem a terra. O terreiro do candomble 
representa esse mundo, a porta de entrada e a passagem de um mundo para o outro, e onde 
ocorre a chamada dos orixas, onde o homem entra em contato com o mundo sagrado, recebe e 
da energias, desenvolve e fortalece o axe. E o espago das oragoes, dos agradecimentos, dos 
pedidos e das oferendas, e o encontro com o numinoso. O que se encontra fora do terreiro, 
portanto, e considerado profano. 

Otto (2007, p.38) refere-se ao sagrado pelo termo “numinoso”, o qual designa o sa- 
grado descontado de seu aspecto moral e racional, referindo-se assim, “a uma categoria numi- 
nosa de interpretagao e valoragao bem como a um estado psfquico numinoso que sempre o- 
corre quando ela e aplicada”. E algo despertavel e sentido pelo “espfrito”. Diante do numino- 
so o homem percebe-se impotente, desmerecedor, e concebe a ideia de que existe alguem 
maior, um poder infinito e avassalador que esta acima de toda criatura, o que o autor denomi- 
na por “sentimento de criatura”, e esse sentimento representa nao so uma dependencia, nuli- 
dade, ou humildade em relagao a esse poder, mas um receio por estar ciente da superioridade 
absoluta do numinoso. Tal sentimento “trata-se, na verdade, do sentimento de a pessoa em 
questao ser absolutamente prof ana” (p.91). 

Nesse sentido, o autor refere-se a religiao como algo independente “de toda e qual- 
quer esquematizagao moral, e essencialmente obrigagao mtirna, normatividade para a consci- 
encia, e obediencia e culto, nao pela pura e simples coergao pelo avassalador, mas pelo cur- 
var-se em reconhecimento diante do mais sagrado valor.” (Otto, 2007, p.92). A religiosidade 
esta diretamente ligada as exigencias da divindade, pois estas implicam no reconhecimento de 
algo que exige respeito incomparavel, por ter um valor numinoso. 
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Rabelo, Mota e Nunes (2002) referem-se a situagoes diferentes - por exemplo: traba- 
lho, casa, faculdade, igreja ou templo, etc. - por “ provmcias de sentido ”, cada ambiente ou 
situagao tera seu sentido e sua forga naquele dado momento, e a passagem de uma para a ou- 
tra nao se da sem uma sensagao de salto, pois ao se adentrar em uma a outra perde seu senti- 
do, sua forga e profundidade, neutraliza-se. No mundo cultural e religioso do candomble, em 
todas as provmcias de sentido o sagrado esta presente, a provmcia de sentido religiao consta 
em todas as outras, nao ha uma separagao exata onde uma comega e a outra termina. Pode ser 
que os rituais percam sua forga e sentido fora do terreiro, mas o sentido do sagrado - o orixa - 
envolve e permeia todas as relagoes que os adeptos possuem com os outros e com o mundo. 

O terreiro, por exemplo, e o local onde se realizam os rituais, a chamada dos orixas, 
onde ocorre a ligagao entre os homens e os orixas. Entretanto, la mesmo o profano e o sagrado 
se cruzam o tempo todo. A cozinha e o ambiente em que esses mundos se encontram em todo 
momento, seja nas conversas, nas fofocas, nos eques (brincadeiras relacionadas ao santo de 
alguem ou a incorporagao). Nas festas apos o xire, serve-se um banquete e todos se descontra- 
em ao som de musicas que nao fazem parte do repertorio ritual (como sambas), comem, con- 
versant e por vezes regam esses momentos com cerveja, champanhe ou vinho. Prandi (1991, 
p.176) faz uma observagao a respeito da cozinha de santo: 

A cozinha e central num terreiro, pois o tempo todo af se prepara comida- 
de-santo, se conversa e se sabe de tudo. Na cozinha o espago sagrado mistu- 
ra-se com o espago profano do terreiro; af se imbricam a vida publica e a vi- 
da privada do povo-de-santo.(...) Esta todo mundo conversando despreocu- 
padamente, depenando galinha, engomando saiotes, passando contas, cozi- 
nhando alimentos para os ebos da clientela, fofocando com algum cliente 
mais fntimo da casa, correndo as vezes para atender a um chamado da mae- 


de-santo, quando, de repente, por alguma razao de ordem religiosa, escuta- 
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se um grito caracterfstico e mobilizador de toda a casa; e o ila, o grito do o- 
rixa do pai-de-santo chegando em terra. O ila e caracterfstico de cada orixa, 
sua marca sonora, o sinal audfvel de sua presenga. Neste instante preciso, 
ocorre em cadeia toda uma serie de possessoes. 

O sujeito candomblecista, uma vez que seja iniciado, entrega-se ao mundo sagrado, o 
recolhimento e o renascimento, significa que para entrar no mundo do sagrado e preciso nas- 
cer de novo e abdicar de tudo que precede a iniciagao, o que e considerado profano. O lago 
que se estabelece com o santo a partir da feitura e para a vida toda e daf em diante o sagrado 
estara sempre na vida do adepto, nao limitando-se somente ao espago ffsico sagrado, o terrei- 
ro, mas em todas as situates cotidianas. 

O santo participa ativamente da vida do seu filho, impoe limites e o lembra de suas 
obrigagoes e proibigoes. Em sua rotina, o filho-de-santo passa por diversas situates que de- 
pendendo do seu carater - de proibigao, de impedimento, de pro teg ao e sucesso - o resultado 
e atribufdo ao orixa. Fala-se que em uma situagao de perigo, por exemplo, o sujeito saiu ileso 
e atribui-se a isso a forga e a protegao de seu orixa. Por outro lado, afirma-se que se nao se 
agrada o orixa, dando-lhe o que pede, o mesmo pode punir severamente seu filho. 

Dentro dos terreiros, e de terreiro a terreiro percorrem historias que narram a forga 
dos orixas, seu contentamento e descontentamento com o filho. Ha as que dizem que quando 
o filho nao faz sua obrigagao no tempo estipulado, ou nao oferece comida ao orixa, este cobra 
dele por meio de incidentes ou mesmo acidentes, e dependendo do caso, pode levar o filho a 
morte. Sao historias que confirmam o poder do orixa e possuem sua legitimagao, ha os que 
presenciaram cenas e os que duvidam, mas nenhum ousa descontentar e provar da ira do seu 
orixa. 

As relagoes com o cotidiano tambem sao pautadas na influencia do orixa de cabega 
da pessoa. Segundo Bastide (2001, p.224) “as relagoes que nele (candomble) se tecem entre 
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os membros refletem as relagoes existentes entre os orixas”. O envolvimento (sentimental e 
sexual) com pessoas do mesmo santo e considerado incesto, pois se sao do mesmo santo sao 
considerados irmaos-de-santo. O autor explica que para o iniciado, a famflia consanglimea 
nao desempenha papel nenhum, no sentido que nao podem possuir as mesmas fungoes em 
pianos distintos - material e espiritual, pois talvez correspondam a oposigao entre a alma e o 
orixa. O babalorixa ou a ialorixa nao pode fazer (iniciar) seus filhos, irmaos e conjugues. Nao 
se pode ser feito (iniciado) pelo mesmo sacerdote do conjugue, nao pode-se jogar buzios para 
o(a) parceiro(a), o que conforme salienta Prandi (2001), obriga o terreiro a estabelecer lagos 
iniciaticos com outros terreiros. 

Normalmente, as pessoas que fazem parte do candomble possuem em sua famflia al- 
gum parente da mesma ou de outra geragao com “o pe” no candomble. Entao, de certa forma, 
todos possuem um papel especffico na famflia consangiimea e na famflia-de-santo, mas nao e 
por isso que nao deixam de cooperar e ajudar-se mutuamente. Embora a maioria possua 
membros ja inseridos no contexto do candomble, ha os que militam solitariamente pela religi- 
ao, sem apoio dos demais e sofrendo crfticas pejorativas. Para essas pessoas, o amor ao orixa 
esta acima de tudo e nao tern nada nem ninguem que possa tirar isso deles. 

O mundo do trabalho para o candomble envolve tanto a religiao em si, quanto o tra- 
balho em organizagoes ou empresas, onde exercem seu papel social, sua profissao. O trabalho 
realizado na religiao destina-se a uma clientela que varia desde simpatizantes e adeptos a pes- 
soas que utilizam apenas os servigos oferecidos, quais sejam: jogo de buzios, ebos, “amarra- 
goes”, banhos, etc. Todos esses servigos sao cobrados e podem tornar-se um meio de obter 
dinheiro para arcar com os gastos com roupas, obrigagoes, utensflios sagrados dos orixas e 
festas. 

Como qualquer outro militante religioso, o candomblecista mantem sua vida social 
de forma normal, se relacionando com os outros, trabalhando em empresas, envolvendo-se no 



41 


mundo artfstico (musica, televisao, teatro) e politico ou tomando-se pessoas de grande prestf- 
gio na sociedade por seus feitos (como Mae Menininha). A expressao do mundo sagrado do 
candomble emerge nas diversas formas de resgate a cultura africana, sejam elas profanas ou 
nao, como o samba e o maracatu e os instrumentos utilizados, a roda de capoeira, letras de 
musicas, festas populares e o carnaval brasileiro. 

O sagrado possui assim, o poder de definir o comportamento do individuo perante a 
sociedade e ao seu santo. O sagrado limita, para os candomblecistas, o que pode ser feito e o 
que nao pode. Nada lhe e vetado se esta em dia com suas obrigagoes, nao se condena seus 
atos, como em outras religioes, no sentido de pecado, no§ao inexistente no candomble. Ha os 
preceitos, as quizilas e as obriga$oes que delimitam o lugar do filho-de-santo e sua responsa- 
bilidade dentro do culto. E como se pudesse viver no mundo profano, mas sem excluir o 
mundo sagrado, estando um interligado ao outro, isto e, a possibilidade de estar no profano, 
vivenciando o mundo da rua, dos prazeres e das disputas, e dada pelo nfvel de comprometi- 
mento com sagrado. 
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3. PSICOLOGIA E CANDOMBLE: POSSIVEIS DIALOGOS 

3.1 Psicologia e Religiao: Encontros e Desencontros 

Em Chauf (1999, p.298), a religiao significa um vinculo que se estabelece entre o 
mundo profano e o mundo sagrado. Segundo a autora “A palavra religiao vem do latim: reli- 
gio, formada pelo prefixo re (outra vez, de novo) e o verbo ligare (ligar, unir, vincular). A 
religiao e um vinculo.” Ela ordena a realidade, traz a ideia de ordem ao caos, definindo o bem 
e o mal. Embora a religiao separe o mundo em dois extremos - bem/mal, ruim/bom, peca- 
do/salvagao - ela fornece ao homem sentidos aos fatos e as suas experiencias tidas em outras 
areas do conhecimento como inexplicaveis. 

Segundo Barros e Santos (1999) a busca do ser humano a religiao da-se pela busca 
de sentido, da necessidade humana de dar sentido a situa?oes aparentemente “insolitas” ou 
“inteligfveis”, identificando razoes, motivos e intengoes, ou seja, para dar sentido a um mundo 
caotico. Para as autoras, possivelmente, os discursos religiosos tenham a pretensao de “trans- 
formar os fatos e fenomenos em portadores de sentido, trazendo-os para o mundo humano” 
(p.03). A religiao da um sentido a existencia daqueles que a procuram. 

Para Frankl (1989, citado em Coelho Junior & Mahfoud, 2001) o ser humano dife- 
rencia-se dos animais por possuir uma dimensao espiritual ou “noetica”, a qual se mostra co- 
mo determinante da existencia. Segundo o autor, a dimensao espiritual apresenta-se como 
possibilidade de experiencias constitutivas de sentido, e o que conduz o homem a busca do 
sentido de sua existencia. Essa busca pelo sentido orienta a experiencia humana para alem de 
si mesmo, para algo ou alguem. 

Dessa forma, a religiao possibilita o entendimento mais profundo de si, das experien- 
cias e dos fatos, pois oferece possibilidades de sentido permitindo uma maneira de subjetivar 
a realidade. O homem religioso cria para si uma verdade e a partir dela organiza suas experi- 
encias e orienta suas a$oes e pensamentos. A existencia de um ser supremo, onipotente e oni- 
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presente representa a seguranga de nao estar so e de possuir uma prote§ao, alguem a quem 
socorrer nos momentos diffceis, sendo assim, a divindade representa o poder infinito. Possuir 
uma religiao significa possuir um lugar no mundo, uma missao, a possibilidade de adquirir 
significados para “coisas” incompreensfveis. 

Como ciencia do homem, a Psicologia, desde sua formagao, interessou-se pelas rela- 
?oes entre religiao e a saude psfquica. O interesse principal situava-se nos aspectos humanos 
envolvidos com a religiao: a necessidade humana de religiao, os processos psicologicos en- 
volvidos e os atos religiosos. William James foi um dos precursores dos estudos psicologicos 
a respeito da religiao, ele interessou-se especificamente ao que denominou por “religiao pes- 
soal”, ou seja, seus estudos visavam a analise dos “sentimentos, atos e experiences de indivf- 
duos em sua solidao, na medida em que se sintam relacionados com o que quer que possam 
considerar divino” (James, 1991, p.31). Segundo o autor, a religiao implica em emogoes sole- 
nes, experiencias afetivas de alegria, admiragao, desvalimento, abandono, imperfeigao, medo 
e espanto, derivadas da consciencia do divino, e so existem porque as pessoas que as vivenci- 
am orientam-nas para algo divino, algo que lhes da prazer. 

Segundo Vergote (2001) o homem procura a religiao porque ela lhe e benefica, e util 
porque nela ocorre um gozo da ordem do desejo. Na religiao, o homem sente prazer porque 
experimenta a felicidade de ligar-se a Deus, ao divino. A religiao envolve o desejo porque ela 
deixa o sujeito receptivo nao para o que e necessario, mas para aquilo que e alem da necessi- 
dade, a religiao orienta para o divino: a beleza, o amor, a experiencia do sagrado e a relagao 
com ele. Assim, as experiences religiosas alargam a existencia. 

O reconhecimento da religiao como fator benefico e, em alguns casos, imprescindf- 
vel a saude psfquica conduziu aos estudos referentes ao envoi vimento do sujeito com o numi- 
noso, e a maneira pela qual a experiencia religiosa e vivenciada, e em que aspectos estas fa- 
zem com que o homem reencontre sua unidade existencial. Nesse sentido, a Psicologia viu-se 
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possibilitada a adentrar o campo religioso sob o ponto de vista das influences deste na perso- 
nalidade do sujeito e na sua visao de mundo, surgindo assim, a Psicologia da Religiao, uma 
area destinada aos estudos entre religiao e saude psfquica. 

Segundo Yergote (2001, p.24), “o que a psicologia da religiao estuda sao os fatores, 
as representa§oes, os conflitos que compoem o tempo do desejo em rela§ao ao divino, aos 
deuses.”. Varios estudos seguiram essa linha de pensamento, e conforme salienta Ancona- 
Lopez (2001), foram aceitos, enquanto ciencia, estudos sobre temas religiosos situados no 
ambito da psicologia social (fenomenos culturais e historicos), da psicologia clfnica (influen- 
cia na dinamica intrapsfquica e relacional do sujeito), e no que diz respeito ao serviqo que 
prestam com vistas a saude psfquica. 

A Psicologia da Religiao percebe o homem como alguem que busca restaurar-se em 
sua unidade, e a religiao por oferecer-lhe uma visao global do mundo, ajuda-o a reencontrar 
sua unidade com a natureza. Nesse contexto, o psicoterapeuta deve apoiar a terapia em uma 
visao global do homem visualizando a religiao como um meio que fornece ao sujeito um sen- 
tido existencial, um lugar no mundo, a promessa de que seus pedidos serao atendidos. Entre- 
tanto, embora exista ja essa vertente de raciocfnio, a Psicologia encontra-se limitada para tra- 
tar de assuntos que envolvam religiao. Os psicologos nao possuem uma formagao academica 
que o prepara para lidar com um campo imensamente complexo e subjetivo, como o da religi- 
ao. O saber ouvir nem sempre e o bastante, e faz-se necessario o saber pensar. 

O homem religioso, em momentos de dificuldade ou tratando-se de problemas de sa- 
ude, opta pela busca da soluqao primeiramente no ambiente religioso, seja por meio de ora- 
?6es, de banhos, ou rituais religiosos. A religiao oferece a solu?ao em um tempo presente, ou 
seja, no agora, alem de nao possuir burocracia como nos hospitais e consultorios, na religiao - 
seja na igreja, nos templos, aldeias, ou nos terreiros - o sujeito e acolhido e considerado em 
sua integridade. O processo terapeutico ocorre e talvez por isso haja preferencia aos cuidados 
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religiosos em detrimento do medico ou psicologico, e a busca por estes ultimos recursos ocor- 
re geralmente apos o esgotamento dos recursos culturais e locais. 

Dessa forma, o percurso terapeutico (Vieira Filho, 2005) ocorre em uma diversidade 
de servi?os, sejam eles formais ou informais, isto e, circula entre os servi?os oficiais de saude 
e os cuidados religiosos. As representagoes de doenga quando situadas em contexto magico- 
religioso sao reprimidas, tanto pelo psicoterapeuta quanto pelo proprio sujeito. O sujeito nao 
se sente a vontade e confortavel o suficiente para falar livremente, pois teme o preconceito, 
ser repreendido, ou nao compreendido. O psicoterapeuta, por outro lado, costuma nao aceitar 
explicagoes religiosas para o sofrimento do cliente/paciente, nao incluindo o discurso religio- 
so na realidade da doenga do paciente. Segundo Perelberg (1980, p. 122, citado em Vieira 
Filho, 2005, p.231) “nega-se a possibilidade de uma pluralidade de verdades correlativas as 
experiencias sociais diversas.” 

Para Amatuzzi (2003) essa problematica nao exclui a Psicologia, pois enquanto uma 
ciencia humana, deve considerar o contexto religioso do cliente/paciente, visto que nele estao 
inclusas percepgoes e sentidos que a pessoa construiu ao longo de suas experiencias com o 
mundo. Segundo ele (p.570): 

A psicologia pode entao explorar vivencias, e, atraves delas, os “objetos” a 
que se referem. Enquanto intencionais, isto e, enquanto formas de relagao, 
as vivencias de fe, ou de ideologia, tern seus referentes objetivos que nao 
podem ser deixados de lado em sua consideragao. A fe se refere aquilo que 
efetivamente anima a vida de uma pessoa ou lhe da um sentido, e a ideolo- 
gia aquilo que a orienta na pratica em suas decisoes sociais e representa co- 
mo uma estrategia para realizar aquele sentido. 

E possfvel que o terapeuta concilie o cuidado religioso e o atendimento psicoterapi- 
co, estabelecendo dessa forma, uma rede social de apoio. A atualidade exige um contmuo 
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processo de comunicagao nas relagoes entre profissionais, usuarios e instituigoes, e a partir 
disso, e ciente de que tanto a pratica clmica psicologica quanto a pratica terapeutica religiosa 
sao validas e constituem-se como possibilidades de “cura” para o sujeito que a elas procuram, 
e que, portanto possuem suas limitagoes, e possfvel que ambas caminhem independentes. 

Tobie Nathan (1998, citado em Vieira Filho, 2005) tem como foco em seus estudos o 
sistema terapeutico, sendo ele de referencia cientffica ou religiosa ou cultural. Ele recomenda 
a essa problematica uma teorizagao cultural na qual o sujeito possa ser entendido sob seu vies 
cultural, seus mitos culturais de referencia pessoal. Propoe uma psicopatologia que parta da 
observagao e descrigao apurada da rede de sentido do cliente, avaliando em que contexto sua 
visao de mundo esta alicergada, a que grupo pertence, as regras do grupo, as pessoas que o 
influenciam e participant de sua visao de mundo e a nogao do sofrimento e doenga aderida 
por aquela rede de sentidos. 

Alem do problema de nao incluir contextos religiosos nos processos terapeuticos e da 
limitagao de algumas abordagens terapeuticas, outro ponto a discutir e o papel do psicologo 
diante desse contexto. Se por um lado ocorre o preconceito e a exclusao de explicagoes religi- 
osas para a doenga, por outro, ocorre a sugestao de religioes, ritos ou terapias religiosas por 
parte do psicologo. O psicologo religioso tende a incentivar seus clientes a procurarem alter- 
nativas terapeuticas, quando nao diagnosticam o mesmo por nomenclaturas utilizadas no con- 
texto religioso no qual esta inserido. Vale destacar que nem todas as pessoas que procuram 
auxflio psicologico, apesar de suas crengas, estao ali na perspectiva de uma cura vinda de 
qualquer meio. Como dito anteriormente, o sentido dado por sua religiao e subjetivo, e e fun- 
damentado nas experiencias e no conhecimento adquirido a partir delas, o valor de uma expe- 
rience, de uma crenga, nao pode ser facilmente substitufda. Vieira Filho (2005) a respeito 
dessa questao relata, em estudo anterior 24 , a insatisfagao, a raiva e a irritagao de um cliente 

24 Vieira Filho, N.G. Fundamentos do Atendimento Psicoterapico Psicossocial. In Vieira Filho, N. G. (org.). 
Clmica Psicossocial. Terapias, Intervenfoes, Questoes teoricas. Recife: EDUFPE, 1998, PP. 37-53. 
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que havia sido atendido por uma psicologa ambulatorial, e teria sido encaminhado por ela a 
um centra espirita dizendo-lhe que estava “obsediado” por espiritos. Sobre essa questao ainda 
nos fala Ancona-Lopez (2004, p.127, citado em Vieira Filho, 2005, p. 235): 

A agao do psicologo religioso, muitas vezes, adquire caracterfsticas direti- 
vas. A aceitagao do comportamento do cliente e atravessada por julgamen- 
tos de valor e o trabalho da re-si gnificagao e desenvolvido a partir de um re- 
ferencial anteriormente definido visando a um objetivo do psicologo nao 
discutido com o cliente. 

A psicologia e a religiao encontram-se no aspecto humano que envolvem, mas de- 
sencontram-se na medida em que ciencia e religiao distanciam-se em suas explicagoes e vi- 
soes de mundo. Enquanto a religiao possui o poder de ressignificar a existencia do ser huma- 
no, a ciencia podera estudar de que forma e que meios sao utilizados para que essa ressignifi- 
cagao ocorra. Nao e possfvel excluir o carater que cada uma assume para o homem, mas e 
possfvel buscar um ponto de conciliagao, ja que na medida em que o homem busca explica- 
?oes pra sua agao na ciencia, ele tambem o faz na religiao. 


3.2 NogAo de DoENgA e Saude no Candomble 

Segundo Silva (2007, p. 174) a doenga para as religioes afro-brasileiras: 

pode ser considerada um desequilfbrio ou uma ruptura entre o mundo dos 
humanos e o mundo sobrenatural. Muitas vezes uma experiencia, entendida 
na logica da medicina oficial como disturbio do corpo ffsico e/ou da mente, 
sao para as religioes afro sinais ou manifestagoes de deuses e deusas. Exem- 
plo disso sao os casos de iniciagao por problemas de saude. 
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A doenga no candomble, assim, possui uma dimensao magico-religiosa, nao necessa- 
riamente refere-se a dimensoes ffsicas, embora os pais-de-santo utilizem ervas medicinais 
para tratar dos sintomas ffsicos. Rabelo, Mota e Nunes (2002, p.08) citam que no candomble 
“a doenga aparece, na maioria das vezes, como sinal de “falta” de ligagao, de uma desordem 
nas relagoes do indivfduo com o sagrado”. 

Nesse sentido, Carvalho (2005) nos diz que saude e doenga estao relacionadas a ma- 
nutengao e o desenvolvimento do axe. Se o axe e aumentado, fazendo-se as obrigagoes e os 
ebos, a saude tambem aumenta. A doenga estabelece-se a partir do desequilfbrio, o qual surge 
do nao cumprimento das obrigagoes, pois o ciclo nao e alimentado, ou seja, se o “dar e rece- 
ber” nao for mantido ocorre o desequilfbrio entre o ceu e a terra. Dessa forma, a busca pelo 
equilfbrio visa a manutengao do axe, e conforme o autor cita, equilfbrio nao equivale necessa- 
riamente a ordem, mas ao equilfbrio entre pares opostos (ordem/desordem; bem/mal; positi- 
vo/negativo). Quando uma pessoa tern seu axe aumentado, todo o grupo se beneficia, “e pre- 
ciso que ambas as dimensoes estejam em equilfbrio, sendo que, quanto maior a potencia de 
um, maior a potencia do todo e vice-versa” (p.145). 

Segundo Rabelo, Mota e Nunes (2002, pp.08-09), de acordo com analise feita por 
Barbara (1998) 25 , no candomble as causas as doengas sao atribufdas a cinco situagoes: 

1. A doenga pode ser um pedido da divindade para ser assentada. A loucura 
e uma das formas em que se da o chamamento do santo e para alguns esta 
diretamente relacionada a orixas especfficos. 

2. A doenga pode estar relacionada a um descaso do fiel para com o santo e 
o terreiro, a um nao cumprimento das obrigagoes que, mediante a iniciagao, 
ligam a pessoa ao seu orixa e ao espago sagrado em que este esta assentado. 

25 

Barbara, Rosamaria Suzanna (1998). A Terapia Musical no Candomble. Textos do Nucleo de Estudos em 
Ciencias Sociais em Saude (ECSAS). Faculdade de Filosofia e Ciencias Humanas, Universidade Federal da 
Bahia. Mimeo. 
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3. A doenga pode tambem resultar do “assentamento do santo errado”, 
quando na iniciagao nao e assentado o orixa que de fato e dono da cabe§a do 
novi?o, mas um outro. 

4. Tambem os espfritos de mortos ou eguns podem provocar a doenga. Nes- 
se caso, fala-se que esta sofrendo de encosto. 

5. Pela a§ao malefica dos outros: feiti?o, olho gordo, energias negativas de 
outrem. 

Essas sao as causas mais frequentes relacionadas a doenga. No caso da primeira situ- 
a?ao, onde se diz que pode ocorrer da doenga estar relacionada a um orixa especffico, Silva 
(2007, p.173) de acordo com recorte feito em terreiros de candomble (nagao ketu) estabelece 
a seguinte liga§ao: Obaluaie esta ligado as doengas epidemicas e doengas de pele; Iemanja e 
Oxum ao aborto, infertilidade feminina, problemas menstruais, etc.; Xango e Exu a im- 
pot6encia e infertilidade masculina; Oxum especificamente estaria relacionada a problemas de 
visao; problemas respiratorios teriam ligagao com Iansa; Oxossi a disturbios emocionais; O- 
xossi e Logun-Ede a males do ffgado, vesfcula e ulceras estomacais; e problemas de obesida- 
de teriam relagao a Xango, Iemanja e Oxum. 

Como exemplo dessa relagao entre orixa e represen tagoes atribufdas a doenga, sera 
relatado um caso, o de Ritinha (Rabelo, Mota e Nunes, 2002, p. 12), onde essas questoes sao 
melhor explicitadas: 

A histdria de Ritinha 

Moradora de um bairro pobre de Salvador, Ritinha tern dois filhos pequenos 
que vivem com ela e o pai, seu atual companheiro. Tern 28 anos, e negra e 
robusta; em geral extrovertida e bem humorada. Como ela mesma reconhe- 
ce tern um temperamento forte e nao leva desaforo para casa. Quando ado- 
lescente esteve internada em um hospital psiquiatrico, tida como maluca. 
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Hoje em dia, pertencente ao terreiro de Joao Luis, esta ingressando, ela 
mesma, na carreira de mae de santo. Seu caboclo, Boaideiro da consulta e 
faz trabalhos e Ritinha ja promoveu duas sessoes de caboclo em sua casa. 
Esta juntando dinheiro e contributes para comprar os atabaques proprios 
do candomble. 

Ritinha cresceu no meio do candomble: sua mae era filha de santo e fre- 
qtientadora ativa de um terreiro no bairro. Quando esta morre, Ritinha, ain- 
da menina, vai morar com uma tia pentecostal. Logo comega a ter ataques, 
que as pessoas dizem ser epilepsia. As crises tomaram-se frequentes, com 
estertores e enrijecimento ffsico, sem que ninguem identificasse sua origem 
- os exames medicos nao confirmam o diagnostico de epilepsia. Para sua tia 
trata-se de “coisa do diabo”, manifestagao que ela combate espancando a 
sobrinha para expulsar o demonio. 

As crises aos poucos impedem Ritinha de trabalhar: nao consegue manter-se 
em nenhum emprego. Nessa trajetoria cada vez mais pessoas concordam 
com a hipotese de loucura: “Ai quando eu comecei a trabalha no salao, eu 
ia, ficava muito bem fazendo as unhas das, das cliente daqui a pouco nao 
via mais nada. Ai o povo me dizia que era, que eu... ficava feito louca, me 
lascava toda... que me jogava pelo chao... e e ...ia em cima dos outros, is so 
eufiquei, ... dois meses, dois meses fazendo is so. Ai, fiquei dois meses tra- 
balhando la, assim nessa maluquice, tendo essa... Ai depois ela (a dona do 
salao) disse que eu tinha poblema mental, que eu nao podia ir mais traba- 
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Iha la”. Para por fim ao problema a tia decide intema-la, sem o conheci- 
mento da famflia. Entao, Ritinha tem apenas 15 anos. 

E devido a interferencia de seu pai que Ritinha termina por receber alta do 
hospital, apos uma semana de intemamento. Este consulta Jose Lins, atual 
pai de santo de Ritinha e fica sabendo que ela esta intemada em um hospital 
psiquiatrico embora seu problema seja de santo. Logo apos sua alta, Ritinha 
e levada a alguns candombles grandes e prestigiosos da Bahia, mas, frus- 
trando as expectativas do pai, nao da santo em nenhum deles. E no candom- 
ble de Jose Lins, terreiro do bairro, relativamente pequeno e sem grande 
fama, que ela vem a manisfestar. Conforme conta, bolou em uma festa e so 
acordou tres meses depois, ja iniciada. “ Quando ele (o pai) me troxe ai na 
casa de Jose foi que eu bolei, nao levantei mais. So levantei depois de tres 
meses de raspada. (...). Ai, fez o santo... por que ai... desse tempo pra ca nao 
tive mais maluquice, a maluquice passo”. 

(...) Ritinha e filha de Obaluae, o orixa que retem o poder da doenga e da cu- 
ra. Mais comumente relacionado a doengas de pele - Obaluae tem o corpo 
coberto de chagas, e conhecido como o deus da variola - ele e tambem i- 
dentificado com ataques epilepticos, que alguns pais e maes de santo consi- 
deram como uma doenga tfpica de Omolu/Obaluae (Caprara, 1998). Carac- 
terizada por movimentos espasmodicos a danga desse orixa parece elaborar 
a analogia com o ataque epileptico: mais que estabelecer uma associaqao 
logica entre a realidade sagrada e a realidade medica, entretanto, opera en- 
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quanto metafora encamada transformando os termos da analogia e modifi- 
cando radicalmente a experiencia da aflitjao. 

O candomble produz um re-enquadramento da experiencia de afligao vivida por Riti- 
nha: trata-se de chamado de santo. A historia acima e comum no cotidiano de muitos can- 
domblecistas, se a loucura permeia a representagao de doenga e provavel que se trate de “fei- 
tura”, ou seja, o santo cobra do filho que este seja iniciado e o faz castigando, e os castigos 
vem caracterizados pelo proprio orixa do ori. Embora a iniciagao seja um procedimento utili- 
zado para o reequilfbrio, dentro do candomble fazem parte desses procedimentos tambem os 
ebos, o bori, o jogo de buzios, uso de ervas medicinais, banhos, beberagens e inicia§ao (Silva, 
2007). 

Concordando com a visao das autoras acima, o candomble nesse ponto tern a facul- 
dade de resignificar a doenga para o enfermo, pois ela esta contida em uma dimensao espiritu- 
al, e portanto, re-enquadra o sujeito, retirando o rotulo social de louco e dando outro sentido 
para a enfermidade, incluindo-o em um grupo: o candomble. 

Teixeira (1998, p. 112, citado em Carvalho, 2005, p.144) argumenta sobre a questao: 
a perspectiva religiosa do Candomble consegue lidar com a [loujcura de 
forma nao-reducionista, integrando aqueles que sao considerados koloris (li- 
teralmente, “sem cabega”; “malucos”ou “pertubardos”) e legitimando sua 
existencia. A integragao que se verifica e um processo que elimina - integral 
ou parcialmente - o carater acusatorio que, em geral, esta implfcito na clas- 
sificagao louco ou kolori. 

Embora no candomble essa situagao seja comum, vale salientar que nao sao todos os 
casos que se solucionam apenas com a inicia?ao. De fato, existem doengas que fogem do do- 
mrnio do candomble, e a indicagao aos tratamentos medicos e psicologicos e feita sem ne- 
nhum receio, pois bem como a Psicologia e a Medicina possuem seus limites, a religiao assim 
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tambem o e. Nao e porque na religiao encontram com facilidade a cura de seus maleffcios que 
deixarao de tomar vacinas, de tomar remedios ou de fazer terapia, pois apesar da fe, o can- 
domblecista tambem passa por suas dificuldades conjugais, de trabalho, de saude e de apren- 
dizagem. 

Maggie (2001) narra em seu livro “Guerra de Orixas” a historia de Maria Aparecida, 
uma mae-de-santo da Umbanda que perde a sanidade durante o perfodo da inauguragao do seu 
terreiro no infcio da decada de 70. No decorrer da cerimonia de inauguragao do terreiro ela 
nao realiza os devidos procedimentos e fundamentos e em determinado ritual, ao se deparar 
com outro grupo de outro terreiro presente no local onde estava sendo realizado o ritual, de- 
correram uma serie de discussoes o que veio a trazer inseguranga para seus filhos-de-santo 
quanto a conduta de Maria Aparecida. Apos poucos dias, a mae-de-santo apresentava compor- 
tamentos que deixaram as pessoas do terreiro desacreditadas de sua responsabilidade com o 
terreiro e com as pessoas que faziam parte dele, para muitos a mae enlouquecera. Apesar de 
nesses casos a comunidade pensar em rituais magicos para curar, no caso de Maria Aparecida 
eles tinham certeza que nao eram suficientes para tanto, mesmo concebendo a ideia de que se 
tratava de feitigo de alguem do terreiro que estava no dia da cerimonia e convictos de que os 
rituais para a inauguragao do terreiro nao seguiram os mandamentos e os fundamentos ade- 
quados, o grupo decidiu intema-la em hospital psiquiatrico, o Hospital Pinel. 

Apesar da historia acima situar-se em outro contexto religioso, a Umbanda, sua utili- 
zagao e valida, visto que Candomble e Umbanda se entrecruzam em determinados aspectos, e 
que ocorre a busca de umbandistas pelo Candomble e vice-versa. Assim, o caso de Maria A- 
parecida demonstra que ha casos dentro da religiao em que se reconhece o proprio limite e 
que a busca pelos servi?os formais de saude - mesmo que a um hospital psiquiatrico - ocorre 
como safda para a cura. 
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3.3 O Sujeito Candomblecista e o Psicologo: possibilidades de dialogo 

A questao central a respeito do papel do psicologo diante de um contexto religioso 
trata-se da neutralidade e do acolhimento. O psicologo busca em sua pratica manter-se neutro 
e utilizar seus preconceitos de forma favoravel no processo terapeutico, a fim de levantar 
questoes importantes para seu entendimento a cerca do cliente. E impossfvel despir-se de seus 
preconceitos e julgamentos, mas e possfvel fazer um bom acolhimento e escuta para que o 
processo terapeutico seja eficaz. O acolhimento e bastante importante no processo terapeutico 
porque ele define para o sujeito o que podera ser dito ou nao, e o nfvel de confianga que tera 
em relagao ao terapeuta. Ocorre que, por vezes, o psicologo depara-se com situagoes ineditas 
e nesse momento ele perceber-se sem o recurso adequado para lidar com a queixa apresenta- 
da, e sabe que so o acolhimento nao sera o bastante. 

O fato e que, se tratando de experiencia religiosa, ha uma grande distancia entre o te- 
rapeuta e o cliente, os dialogos sao restritos a metodologia cientffica e os discursos religiosos 
nao sao tratados com a devida importancia, ja que se trata de um campo de subjetivagao do 
sujeito. Segundo Neubern (texto nao publicado) tal dificuldade atribui-se a tendencia que os 
terapeutas possuem de categorizar esses discursos em alguma teoria consagrada da comunida- 
de cientffica: manifestagao de alguma potencia inconsciente, transtorno dissociativo ou perso- 
nalidade multipla, ou discurso presente em determinada rede social. 

Silva (2007, p. 175) cita que nos terreiros de candomble o processo terapeutico ocor- 
re principalmente por meio da escuta da pessoa, e a atengao a saude acontece nas dimensoes 
mental, ffsica (do corpo) e espiritual, os procedimentos incluem: “o acolhimento e suporte, o 
toque no corpo, o respeito aos idosos e ao saber dos mais velhos, a celebragao da vida e do 
nascimento, o equilfbrio psicossocial, a inclusao de todos, entre outros aspectos”. Nessa pers- 
pectiva, pergunta-se se ha a preferencia por esse tipo de tratamento, em que sentido o psicolo- 
go se diferencia do terapeuta religioso? Seria a questao da metodologia cientffica? Certamente 
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que nao, mas a preferencia por cuidados religiosos da-se por um aspecto bastante importante: 
o acolhimento. Entao o que a religiao poderia oferecer a mais ao sujeito? A questao e simples, 
essas pessoas encontram ali respeito as suas crengas, nao apenas por serem legitimadas no 
contexto religioso em que estas estao inseridas, mas porque nao sao julgadas, discriminadas, 
sao aceitas em sua completude, sao tratadas levando-se em consideragao suas experiences 
religiosas, seu discurso nao e reduzido a uma categoria ou esquema teorico. A religiao fornece 
ao sujeito a promessa de que esta sendo cuidado e tudo se resolvera, e eleva a doenga para 
potencias sobrenaturais, o poder sobrenatural pode tudo e e capaz de curar todas as mazelas. 

A psicoterapia, em si mesma, e hermetica, nao eleva o sofrimento do cliente para um 
patamar alem, alem dos protagonistas da terapia (Nathan, 1998, citado em Vieira Filho, 
2005). Trabalha-se com o que esta ali, o aqui e agora, o sofrimento atual do cliente. A religiao 
por outro lado trata do sujeito trabalhando sua insergao no mundo, contextualizando suas ati- 
tudes com as divindades, com o livre-arbftrio e com a lei do retomo. Sao duas formas distintas 
de tratar, dois sistemas diferentes mas que possuem os mesmos protagonistas, o terapeuta e o 
cliente. 

A questao religiosa retoma ao sujeito o sentido de si no mundo, e um descobrimento 
de quern seeea que pertence, ela da ao sujeito sentido a sua existencia e a sua identidade. 
Como excluir o sentido da existencia do sujeito, ou sua identidade? Sem esse contexto nao ha 
terapia. E e por isso que torna-se importante a inclusao dessa questao no contexto terapeutico; 
faz-se necessario, na verdade o saber pensar por parte do terapeuta, ou seja, ele deve avaliar a 
situagao alem do que esta sendo mostrado, pensar na situagao sob varias perspectivas, e nao se 
prender ao obvio, aquilo que seu conhecimento o limita. O psicoterapeuta deve atentar para a 
possibilidade de se assumir como sujeito, nao deixar-se alienar sob o ponto de vista de uma 
unica abordagem, mas sim deixar-se aberto para outras interpretagoes. O psicologo tambem 
deve atentar para outras ciencias como a Antropologia e a Sociologia, ou melhor, a todas as 
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ciencias que tratam de questoes humanas, pois o ser humano esta inserido em contextos reli- 
giosos, culturais e sociais, e todos eles implicam no psicologico, a configuragao de sentido e 
dada a partir da relagao do homem com o todo. 

Assim, “e importante que a compreensao do sentido nao envolva apenas uma con- 
cepgao teorica, mas tambem uma disposigao subjetiva do psicoterapeuta para permitir sua 
emergencia na relagao com o cliente” (Neubem, 2008, p. 08). Disposigao a compreender o 
outro, a buscar conhecer aquilo que nao domina ou nao entende, e buscar acessar quais reali- 
dades sao geradas a partir do “sobrenatural”, espiritual ou divino, e que impactos possui na 
vida como um todo do sujeito, seja no trabalho, em casa, nas relagoes do dia-a-dia, e com o 
proprio sagrado. 

Vieira Filho (2005) refere-se a essa disposigao no sentido de uma eficacia comunica- 
tiva, onde a relagao dialogica seja co-participativa, e possibilite a reciprocidade entre os sujei- 
tos e o compartilhamento da compreensao do sofrimento com o cliente. Nesse sentido, o psi- 
cologo podera usar seu preconceito em relagao a experiencia religiosa presente nos relatos dos 
clientes, a seu favor. Isso significa que ele podera aproveitar seus questionamentos para co- 
nhecer o cliente e o sentido que o sagrado possui em sua vida, visualizando a situagao a partir 
da perspectiva do cliente, observando o que e realidade para o sujeito. Nao entender ou nao 
conhecer, nao significa que deva-se com isso construir barreiras, na verdade implica na neces- 
sidade de conhecer, de saber pensar, sem que com isso perca-se das crengas pessoais e da 
propria metodologia necessaria para o processo terapeutico, o qual possa fomecer-lhe solu- 
goes que possam surgir como realidade para o cliente. 

A respeito da questao religiosa Vergote (2001, p.23) cita: 

A psicologia pode observa-la, mas nao tern a competencia para exercer um 
jufzo de verdade filosofica sobre essa fe em Deus. A psicologia deve, no en- 
tanto, por a luz e analisar as diferengas entre a necessidade e o desejo na re- 
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ligiao. No desejo religioso, a psicologia pode tambem reconhecer uma saude 
psicologica e uma notavel realizaqao da libido sublimada. 

Nesse sentido, pode-se questionar o que o psicologo poderia aprender com o pai-de- 
santo. No terreiro, o pai-de-santo e a expressao maxima de autoridade, mas e tambem um pai, 
ele orienta seus filhos, os acolhe, e ressignifica o sofrimento dos seus filhos. Por exemplo, 
uma pessoa homossexual encontra no candomble um acolhimento que nao recebe em outros 
locais, la e aceito como e, nao precisa se esconder de si mesmo, rejeitar suas escolhas, e per- 
der sua identidade. Muitos comentam que o candomble e religiao de homossexual, porem a 
questao nao e que so existam homossexuais, e sim que o candomble e uma das poucas religi- 
oes que aceitam a opgao sexual sem interferir no entendimento da pessoa como sujeito. A 
religiao propicia a estas pessoas entrarem em contato com o sagrado, sem jufzos de valor, 
porque ele e merecedor igual aos demais. No candomble, o homem independente de sua cor, 
de sua opgao sexual, de seu status social e o meio de ligagao com os orixas, e a partir da pos- 
sessao de seu corpo que o orixa se manifesta, que vem a terra para falar aos homens, ele em- 
presta sua materia para que o sagrado manifeste, e seu corpo e um local sagrado. Assim, o 
pai-de-santo possui o poder de ressignificar o sofrimento, e principalmente de reconhecer a 
pessoa como sujeito, em sua individualidade e singularidade, com seus problemas e dificulda- 
des. 

O psicologo nao pode ter conhecimento a cerca dos ebos, fundamentos, e borfs, tam- 
pouco da complexidade de uma iniciagao, isso e merito do zelador do santo. Mas o psicologo 
pode aprender com o pai-de-santo a importancia de ressignificar esse sofrimento, pois ao fa- 
ze-lo devolve ao sujeito sua identidade, por meio da terapia ele pode levar o sujeito a interpre- 
tar seu sofrimento sob uma nova perspectiva, entender-se e conhecer-se, basta-lhe que com- 
preenda o uni verso que cerca o sujeito o qual atende. 
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No candomble varios fatores irao contribuir para a construgao de uma identidade e 
para essa realizagao da libido sublimada. Os orixas fornecem sentido as suas agoes, aos seus 
gostos e ao seu jeito de ser no mundo, eles possibilitam ao sujeito inserir-se em um grupo e 
ser respeitado pelo orixa que carrega consigo. Os papeis sociais dentro do terreiro designam a 
ele uma responsabilidade que lhe e unica, embora existam outros com as mesmas tarefas, sua 
parti cipagao no grupo e unica, ele se ve merecedor de um cargo em que possa ter autonomia e 
ser reconhecido nao so no ambiente religioso como social. O sagrado permeia o tempo todo 
suas relates com o profano, ora pode estar trabalhando, exercendo seu papel social, como 
pode estar aderindo certas dificuldades ali presentes a alguma indisposigao com o orixa, ou 
nao comprometimento com este. Se esta doente, se foi abengoado, se foi promovido, se con- 
seguiu encontrar sua cara-metade, se nao sucumbiu a uma ten tag ao que o viria a prejudicar... 
tudo deve ao orixa, foi ele que assim permitiu. 

Sendo o orixa o elo entre o desejo e a agao do sujeito, o seu papel deve ser levado em 
consideragao na terapia. Aqui nao vale questionamentos a respeito de sua validade, existencia 
ou da efetividade de suas agoes, pois se constitui como realidade para o sujeito candomblecis- 
ta, e o sentido dado as suas experiencias. Quern e orixa? Quais os impactos dele na vida do 
sujeito? Quais as influences dele no cotidiano do sujeito, em suas agoes, jeito de ser e pensar? 
Quais as implicagoes de ser um adepto do candomble? Com certeza essas questoes clarificam 
o lugar que o sujeito ocupa em suas relagoes com os outros e consigo mesmo. Alem dessa 
configuragao, deve-se considerar o sujeito em sua totalidade, o que nao deixa de ser uma pro- 
posta de humanizagao ao tratamento em Saude Mental. 
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CONCLUSAO 

A Psicologia hoje atende a um grupo bastante heterogeneo de pessoas que possuem 
seus valores e suas crengas construfdos a partir dos contextos familiar, social e religioso. Nos 
casos em que a queixa do sujeito e relacionada ao aspecto religioso, o psicologo se defronta 
com questoes que restringem seu campo de a?ao, pois estas acabam enveredando para a espi- 
ritualidade. Entretanto, quando sao conhecidos os valores de determinada religiao, e possfvel 
direcionar o tratamento, de modo a se conhecer e se poder avaliar a importancia atribufda a 
esses valores pelo sujeito, no sentido das influences e da identificagao com o santo, e o signi- 
ficado por ele atribufdo ao papel da religiao em si. 

O ser humano vivencia varias crises em seu cotidiano e procura algo para tamponar o 
vazio existente em si. O sentido da vida para muitos e encontrado em coisas, reduzido muitas 
vezes a condi§ao financeira e status social. Entretanto, ha uma parte que procura dar sentido e 
preencher esse vazio existencial por meio de uma religiao. A religiao fomece um sentido, 
estabelece ordem e limites na vida do sujeito (Frankl, 1989, citado em Coelho Junior & Mah- 
foud, 2001). E a partir dela que o indivfduo orientara seu caminho e decisoes. O homem pre- 
cisa significar suas experiencias, preenche-las com algo sagrado, imaculado, para que possam 
perpetuar na memoria e legitimar seus valores. A crise existencial leva o ser humano a questi- 
onar a si mesmo, leva-o a aprova?oes e delimita seu poder, o apego a algo maior como verda- 
de o possibilita sentir que ha uma oportunidade de recomego, e de possuir um lugar no mun- 
do, de ser digno e ser alguem. Assim a religiao permite uma reconstru§ao do sujeito (Otto, 
2007). 

Nesse sentido, o Candomble fomece aos seus adeptos o sentido as suas experiencias 
de vida, as manifestagoes mediunicas e resignifica a “doenga” como um desequilfbrio entre o 
Aye, mais precisamente aos homens, e o Orum, ou seja, os orixas (Rabelo, Mota & Nunes, 
2002; Silva, 2007; Carvalho, 2005). Ser do candomble significa ter uma protegao, uma forga. 
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O candomblecista existe de maneira mais plena que os demais, por efeito da participagao do 
ser na divindade (Bastide, 2001). E embora o candomble seja uma religiao, ele representa 
tambem uma cultura, ele possui seus proprios princfpios eticos e sua idiossincrasia (Aflalo, 
1996). A lei maior e o Orixa, ele que dita as regras de convfvio, o que e permitido ou nao, a 
lei divina no candomble e a maxima. Mesmo que existam as regras sociais, para os candom- 
blecistas o orixa e o responsavel por eles. E um sistema etico diferente do que estamos habitu- 
ados, mas nem por isso menos legftimo. 

O sujeito pertencente ao Candomble esta imerso em um grande contexto de significa- 
dos e nogoes muitas vezes inacessfveis aqueles que nao fazem parte desta religiao. Ha uma 
singularidade construfda a partir da miscigenagao de costumes e de valores, a qual contem 
muitos elementos associados a cultura africana (Bastide, 1960; Verger, 1985). 

O orixa e o centra da religiao, e o “filho-de-santo” constitui sua identidade, a partir do 
momento em que e descoberto qual e o orixa que o protege. Contudo, essa identidade pode 
softer influences negativas e positivas em seu processo de constituigao. Nessa relagao, o a- 
depto pode: i) identificar-se com o orixa e “copiar” seus comportamentos e sentimentos (se- 
gundo os mitos); ii) pode sentir-se confuso por nao corresponder exatamente aos arquetipos 
do santo do qual e filho, ou iii) se utilizar do orixa para justificar seus comportamentos desto- 
antes, frente as expectativas estabelecidas pelos outros membros do grupo. 

As interagoes orixa-pessoa sao importantes na constituigao da personalidade do su- 
jeito que esta inserido nelas. Ao passo que o sujeito pode aceitar que seu comportamento seja 
influenciado pela forga de seu orixa de cabe§a, e por vezes passa a acreditar que e o proprio 
orixa; o sujeito tambem podera contestar as relagoes feitas entre seu modo de ser e as caracte- 
rfsticas de seu orixa e isso causar-lhe serio mal-estar dentro da religiao, no sentido de questio- 
nar a legitimidade do seu orixa, a validade dos fundamentos do terreiro e do proprio zelador 
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de santo, o pai ou mae-de-santo. Assim, o sujeito pode ver-se em uma confusao mental que 
nem sempre consegue sustentar (Segato, 2005; Nunes, 2007). 

Por exemplo, diz-se que o arquetipo dos filhos de Omulu retrata pessoas extrema- 
mente pessimistas e teimosas, deprimidas e depressivas. Ora, se a pessoa j a possui tais carac- 
terfsticas e infere que e assim pela influencia do santo, ela podera construir uma imagem de si 
que seja confortavel, pois associando suas caracterfsticas ao santo ela tera um respaldo para 
continuar sendo assim, sempre justificando seus atos pelo santo, o que na verdade, e uma situ- 
a$ao confortavel, pois nao fica passivel de julgamento. Por outro lado, o filho de Omulu pode 
ser uma pessoa extrovertida, animada, ter uma visao de mundo otimista e nao se enquadrar no 
arquetipo do orixa. Isso significa que ele devera manter-se fiel ao arquetipo? Certamente que 
nao. Isso significa dizer que o sujeito nao precisa seguir a risca o que esta nos mitos, nas tra- 
di?oes. A proposta e que o sujeito antes de tudo compreenda a si como pessoa singular e sub- 
jetiva, ele nao sera menos merecedor de protegao ou de axe porque nao corresponde ao arque- 
tipo, seja do orixa de cabe$a ou dos adjuntos, nao sera desmerecedor de reconhecimento no 
grupo por causa disso. Podera ate suscitar duvidas quanto a legitimidade de seu santo, mas o 
que vale ao sujeito e o que Jung chamou de individuagao. O adepto deve reconhecer que ele e 
um e o orixa, outro, mesmo que este venha a tomar-lhe o corpo durante os transes. A indivi- 
dua§ao depende da maturidade do filho-de- santo em reconhecer que nao sao suas caracterfsti- 
cas atitudinais que provara ou afirmara a veracidade de seu orixa, ou que mantera a fidelidade 
a divindade, mas a rela§ao pessoal com o proprio santo, pois e o cuidado com o santo, o amor 
ao orixa, o comprometimento com o sagrado que afirmara seu lugar na escala da existencia. 

Outra questao importante refere-se ao lugar que o adepto possui no rito. Ha uma hie- 
rarquia rfgida e toda uma simbologia atribufda a ela, onde as vestimentas, as cores, as tarefas e 
as possessoes rituais sao conduzidas com base no cargo do adepto. Ha os que podem receber o 
santo e os que nao podem, ha uma pessoa especffica para cuidar da alimentagao dos santos e 
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dos pertencentes ao terreiro, ha os responsaveis pelos sacriffcios e outros pelas musicas e dan- 
gas. Cada responsabilidade esta vinculada ao nfvel de conhecimento e ao acesso as informa- 
goes mais secretas do grupo. Nao ha necessariamente uma ordem para passar de um cargo 
para o outro, pois e o tempo de “feitura” que ira dizer o cargo ou o proprio orixa que o desig- 
na, quando “suspende” o filho. No entanto, alcangar o maior cargo significa para alguns a 
possibilidade do poder, e essa nogao interfere em sua relagao horizontal e vertical com os de- 
mais do grupo (Lima, 2008). 

As interagoes adepto-adepto sao imbufdas de uma etiqueta complexa, entre eles ha 
disputas, assim como ocorre no meio social, disputas por cargos, intrigas e discussoes que 
buscam o reconhecimento e a legitimagao de um ponto de vista. Essas relagoes encontram-se 
mais perceptfveis no contexto do candomble do que em outras religioes, porque ele se consti- 
tui como referenda identitaria existencial e espiritual, e envolve tambem o social, pois a re- 
presentagao de um cargo ou papel dentro do terreiro implica em sua posigao tambem na vida 
social, e o lugar ocupado na escala da existencia (Segato, 2005; Prandi, 1991, 2005). 

A dependencia do orixa, como sfmbolo sagrado, implica em suas relagoes com o 
mundo, distinguindo aquilo que e permitido do que e estritamente proibido. As obrigagoes 
nao representam apenas a submissao ou o aspecto tremendum (Otto, 2007) do sagrado, onde o 
receio de ser severamente punido impoe uma conduta “passiva” diante do santo, mas significa 
acima de tudo o desenvolvimento mental, a busca pelo equilfbrio, a manutengao e o aumento 
do axe e conseqlientemente a busca pela saude (Carvalho, 2005; Silva, 2007). 

Dessa forma, o psicologo podera atuar nesse contexto atentando para o significado da 
religiao na vida do adepto (Neubern , texto nao publicado; Yergote, 2001; Amatuzzi, 2003). 
Nos problemas que envolvem a interagao com o santo e a construgao da pessoa por meio dos 
arquetipos, e possfvel que o terapeuta busque junto ao sujeito, a maturagao de seu conheci- 
mento de si mesmo, no sentido de singularizar-se, de perceber-se como alguem separado do 
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orixa, mas que dele necessita, fazendo com que o sujeito nao “incorpore” caracterfsticas que 
nao sao realidade para ele. 

O fato e que no Candomble existe uma forte pressao estetica. Alguns zeladores estao 
mais preocupados em agradar aos visitantes de outros terreiros e serem elogiados por sua efi- 
cacia no zelo com a casa e com os filhos, do que a voltarem-se especificamente para o sagra- 
do. A preocupa§ao em se fazer tudo certo, de nao burlar as leis e de manter os costumes e 
valores da Africa traz muitos desentendimentos entre os adeptos. Os filhos-de-santo sao sub- 
metidos a uma serie de testes com a finalidade de se provar a existencia do orixa, que nao 
estao “marmoteando” (Silva, 2008). Alguns tern que andar descalgos sobre brasas, sobre vi- 
dros, carregar panelas com dende quente. Sao aprovatjoes que os filhos passam para que se- 
jam aceitos e que o sentido sagrado que o seu orixa possui para si, seja legitimado por todos. 

O intento nao e de criticar certas praticas, mas de evidenciar as pressoes existentes na 
religiao, pois estas sim trazem angustia e confusao. Tal questao nao deixa de estar ligada ao 
preconceito ao qual a cultura africana fora submetida, pois se constitui em uma militancia que 
visa a retomada da identidade negra, dos valores culturais e a liberdade de expressao. Talvez 
por isso exista hoje grande acervo a respeito da religiao, no sentido de explicar, de informar, e 
por vezes descrever os ritos e seus significados, pois a preocupagao com o reconhecimento 
social ultrapassa determinadas tradi§oes. 

Dessa forma, o estudo do candomble toma-se complexo por envolver tres questoes 
importantes: i) as relagoes com o orixa e o sagrado; ii) as relagoes entre os adeptos e a cons- 
tru$ao da identidade; iii) o transe ou possessao ritual (essa ultima nao fora abordada nesse 
trabalho dada a complexidade de conceitos e a subjetividade das possessoes, visto que cada 
experiencia de transe, o “receber o santo” envolve nao so a percepgao pessoal e mtima, mas 
envolve criterios de legitimagao como a consciencia e a inconsciencia do transe). O transe e 
uma questao que tern sido aprofundada por alguns teoricos (Prandi, 1991; Bastide, 2001), mas 
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acredita-se que na ciencia o seu estudo nao ocorre sem que se faqa um recorte cientffico e a 
destituigao do sentido sagrado da possessao. A Psicologia pode trabalhar os sentidos envolvi- 
dos na possessao, mas nao cabe a ela a legitimagao dos orixas ou da possessao destes (Vergo- 
te, 2001). E importante que questoes referentes as religioes affo-brasileiras de uma forma ge- 
ral sejam melhor explicitadas e mais clarificadas, pois estas possuem um ethos e uma influen- 
cia cultural diferente das demais religioes. Assim como nao e possfvel olhar o candomble com 
os olhos do catolicismo ou do pentecostalismo, da mesma forma a Umbanda, o Tambor de 
Mina e a Pajelan§a tambem nao podem ser comparadas com logicas diferentes. O Santo Dai- 
me, apesar de possuir elementos e influencia brasileiros, como a Umbanda, tambem e uma 
religiao incompreendida e que merece mais atengao da comunidade cientffica, e nao somente 
pelos efeitos alucinogenos envolvidos com a beberagem ritual, mas pelos sentidos que tais 
elementos possuem para seus adeptos. 

O presente trabalho buscou explanar a subjetividade do candomble e principalmente, 
as questoes humanas relacionadas a religiao, a fim de estabelecer possfveis dialogos entre a 
religiao e a Psicologia. Verificou-se que tal dialogo toma-se possfvel na medida em que se 
respeite a singularidade do sujeito, e insira-se o contexto religioso deste no processo terapeu- 
tico como uma realidade da pessoa, uma referencia existencial. 
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ANEXO 1 

Fotos de Saida de Iao: orixa Oxum 
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ANEXO 2 

Orixas e Arquetipos 


EXU 

Confundido por muitos com o diabo cristao, Exu e incontes- 
tavelmente um dos mais populares e conhecidos orixas do 
candomble. Possui qualidades e vicios tao caracteristicos que 
e definido como o mais humano dos orixas. 

Caracteristicas dos filhos de Exu: 

Os filhos de Exu sao alegres, sorridentes, estao sempre de 
bem com a vida, sao ambiciosos, extrovertidos, espertos, 
inteligentes, atentos. Sabem como ninguem ser sociaveis e 
diplomatics, pois conhecem o valor de uma boa amizade, 
fazem questao de manter o maior numero possivel de ami- 
gos. Rapidamente, os filhos de Exu tomam-se pessoas popu- 
lares, amadas por uns, odiadas por outros. Extremamente 
dinamicos, os filhos desse orixa nao se desanimam nunca, 
mantem sempre a certeza de que as coisas, mais cedo ou 
mais tarde, acabam mudando a seu favor. Sao pessoas com impressionante facilidade de co- 
municagao, boas labia, com charme conseguem tudo o que querem. Ironicas e perigosas cos- 
tumam manter uma vida sexual bastante agitada, sem pudores. Sao pessoas extremamente 
rapidas, que nao pensam: fazem. Os filhos de Exu possuem facilidade impressionante para 
entrar e sair de confusoes, sao do tipo que arma a bagun§a, sai ileso e ainda se diverte com as 
conseqiiencias. Esquecem facilmente as ofensas, nao guardam rancor, mas nao perdem a o- 
portunidade de se vingar. Gostam da rua, das festas e das conversas interminaveis, comporta- 
mento proprio de um orixa que e so alegria. 



EWA 

Orixa das aguas, deusa do rio Iewa e e um dos orixas mais be- 
los. E santa guerreira, valente. Usa roupas vermelhas, espada 
e brajas de buzios com palha da costa, alem de gostar de pato e 
pombos. 

Caracteristicas dos filhos de Ewa: 

Pessoas de beleza exotica diferenciam-se das demais justamen- 
te por isso. Possuem tendencia a duplicidade: Em algumas oca- 
sioes podem ser bastante simpaticas, em outras sao extrema- 
mente arrogantes; as vezes aparentam ser bem mais velhas ou 
parecem meninas, mo§as ingenuas e puras. Apegadas a rique- 
za, gostam de ostentar, de roupas bonitas e vistosas, sempre 
acompanham a moda, adoram elogios e galanteios. Sao pessoas 
altamente influenciaveis, que agem conforme o ambiente e as 
pessoas que a cercam, assim, podem ser contidas damas da alta sociedade quando o ambiente 
requisitar ou mulheres populares, falantes e alegres em lugares menos sofisticados. Sao vivas 
e atentas, mas sua atengao esta canalizada para determinadas pessoas ou ocasioes, o que as 
leva a se desligar do resto das coisas. Isso aponta certa distragao e dificuldade de concentra- 
?ao, especialmente em atividades escolares. 
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LOGUN EDE 

Erinle teria tido, com Oxum Iponda, um filho chamado 
Logunede (Logunede), cujo culto se faz ainda, mas rara- 
mente, em Ilexa, onde parece estar em vias de extingao. 
Tern por particularidade viver seis meses do ano sobre a 
terra, comendo caga, e os outros seis meses, sob as aguas 
de rio, comendo peixe. Erradamente considerado como um 
Orixa “meta-meta”, ou seja, de dois sexos, Logun-Ede e 
um Orixa masculino, embora divida o tempo com os pais. 

Caracteristicas dos filhos de Logun Ede 

Os filhos de Logun Ede possuem as caracteristicas de O- 
xum, ou seja, narcisismo, vaidade, gosto pelo luxo, sensua- 
lidade, beleza, charme, elegancia. Tern tambem caracteris- 
ticas em comum com Oxossi, ou seja, beleza, vaidade, cau- 
tela, objetividade e seguranga. No entanto, ha caracteristi- 
cas de Logun Ede que nao pertencem nem a Oxum nem a 
Oxossi. Na verdade, ele reune o arquetipo de ambos, mas de forma superficial. A superficiali- 
dade e a marca dos filhos de Logun Ede, porque eles, ao contrario dos filhos de Oxossi e de 
Oxum nao tern certeza do que sao nem do que querem. As qualidades de Oxum e de Oxossi se 
amenizam em Logun Ede, mas, em compensagao, os defeitos se exacerbam. Dessa forma, os 
filhos de Logun Ede sao extremamente soberbos arrogantes e prepotentes. Mas algo nao se 
pode negar: os filhos de Logun Ede sao bonitos e possuem olho de gato, algo que atrai e repe- 
le ao mesmo tempo. Sao do tipo ‘bonitinho, mas ordinario’. Sao mandoes, os donos da verda- 
de, os mais belos, cujo ego nao cabe em si. Melhor nao lhes fazer elogios em sua presenga, a 
nao ser que queira ver sua imensa cauda de pavao abrindo-se em leque. Quando tern consci- 
ence de que conseguem controlar seus defeitos, os filhos de Logun Ede tomam-se pessoas 
muito agradaveis. Os filhos de Logun Ode nao andam! Pairam sobre o ar! 



NANA 

Divindade de origem jeje, mae de Omolu e Oxumare, e a mais 
velha dos orixas femininos e por isso e muito respeitada. E a 
orixa das aguas paradas e mae de Obaluae, Ossaim e Oxumare. 

Caracteristicas dos filhos de Nana Buruku 

Os filhos de Nana sao pessoas extremamente calmas, tao lentas 
no cumprimento de suas tarefas que chegam a irritar. Agem 
com benevolencia, dignidade e gentileza. As pessoas de Nana 
parecem ter a eternidade a sua frente para acabar seus afazeres, 
gostam de criangas e educam-nas com excesso de dogura e 
mansidao, assim como as avos. Sao pessoas que no modo de 
agir e ate fisicamente aparentam mais idade. Podem apresentar 
precocemente problemas de idade, como tendencia a viver no 
passado, de recordagoes, apresentar infecgoes reumaticas e pro- 
blemas nas articulagoes em geral. As pessoas de Nana podem ser teimosas e ranzinzas, daque- 
las que guardam por longo tempo um rancor ou adiam uma decisao. Porem agem com segu- 
ranga e majestade. Suas reagoes bem equilibradas e a pertinencia de suas decisoes as mantem 
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sempre no caminho da sabedoria e da justiga. Embora se atribua a Nana um carater implaca- 
vel, seus filhos tem grande capacidade de perdoar, principalmente as pessoas que amam. Sao 
pessoas bondosas, decididas, simpaticas, mas principalmente respeitaveis, um comportamento 
digno da Grande Deusa do Daome. 


OBA 

E a deusa do rio Oba e esposa de Xango. Guerreira, veste 
vermelho e branco, usa escudo e lan§a. Na danga, briga 
com Oxum que a induziu a cortar uma das orelhas para usa- 
la na comida de Xango e com isso manter seu amor. 

Caracteristicas da filha de Oba 

O arquetipo de Oba e a das mulheres valorosas e incompre- 
endidas. Suas tendencias um pouco viris fazem-nas fre- 
qtientemente voltar-se para o feminismo ativo. As suas ati- 
tudes militantes e agressivas sao consequencias de experi- 
ences infelizes ou amargas por elas vi vidas. Os seus insu- 
cessos devem-se, frequentemente, a um ciurne um tanto 
morbido. Entretanto, encontram geralmente compensa§ao 
para as frustrates soffidas em sucessos materiais, onde a 
sua avidez de ganho e o cuidado de nada perder dos seus 
bens tomam-se garantias de sucesso. Os filhos de Oba nao tem muito jeito para se comunicar 
com as pessoas, chegam a ser duros e inflexfveis. Tem dificuldade de ser gentis e estabelecer 
um canal de comunica§ao afetiva com os outros; as vezes sao brutos e rudes afastando as pes- 
soas de si. Isso se deve ao fato de os filhos de Oba, na maioria das vezes, sofrerem certo com- 
plexo de inferioridade achando que as pessoas que se aproximam querem tirar alguma coisa. 
De fato isso pode acontecer com os filhos de Oba. Sua sinceridade chega a ferir; Expressam 
suas opinioes, fazem crfticas e acabam magoando as pessoas, pois nao se preocupam em ser 
agradaveis. Mas essa agressividade e puramente defensiva; Sao bons companheiros e amigos 
fieis, sao ciumentos e possessivos no amor, por isso nao tem muita sorte. Quando apaixona- 
dos, nunca sao senhores da relagao, cedem em tudo, abdicam de todas as suas convic§oes. 
Infelizes no amor, investem todas as suas cartas em suas carreiras e, dentre as mulheres que se 
destacam profissionalmente numa sociedade machista, podem-se encontrar muitas filhas de 
Oba. Muitas vezes despertam a inveja de seus inimigos e podem sofrer algumas emboscadas, 
por isso devem veneer a tendencia que possuem para a ingenuidade. 
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OXALUFAN 

Oxalufa era o rei de Ilu-aye, a terra dos ancestrais, na lon- 
grnqua Africa. Ele estava muito velho, curvado pela idade e 
andava com dificuldade, apoiado num grande cajado, cha- 
mado opaxoro. 

Caracteristicas do filho de Oxalufa 

O tipo fisico de OXALUFA e fragil, delicado, friorento, 
sujeito-a resfriados. Compensa sua debilidade ffsica com 
grande forga moral, e seu alvo a realizar a condigao humana 
no que tern de mais nobre. E fiel no amor e na amizade. 
OXALUFA e o poente. 


OBALUAYIE 

Nasceu em Empe, no territorio Tapa, tambem cha- 
mado Nupe. Era um guerreiro terrivel que, seguido 
de suas tropas, percorria o ceu e os quatro cantos do 
mundo. E o orixa da variola e da cura. 

Caracteristicas dos filhos de Obaluaie/Omolu 

Os filhos de Omolu sao pessoas extremamente pes- 
simistas e teimosas que adoram exibir seus sofri- 
mentos, daqueles que procuram o caminho mais lon- 
go e dificil para atingir algum fim. Deprimidos e 
depressivos, sao capazes de desanimar o mais otimista dos seres; acham que nada pode dar 
certo, que nada esta bom. As vezes, sao doces, mas geralmente possuem manias de velho, 
como a rabugice. Gostam da ordem, gostam que as coisas saiam da maneira que planejaram. 
Nao sao do tipo que levam desaforo pra casa e caso sintam-se ofendidos respondem no ato, 
nao importa a quern. Pensam que so eles sofrem, que ninguem os compreende. Nao possuem 
grandes am bi goes. Podem apresentar doengas de pele, marcas no rosto, dores e outros pro- 
blemas nas pernas. Sao pessoas sem muito brilho, sem muita beleza. Sao perversos e adoram 
irritar as pessoas; sao lentos, exigentes e reclamoes. Sao reprimidos, amargos e vingativos. E 
dificil relacionar-se com eles. Parece que os filhos de Omolu sao pessoas que possuem muitos 
defeitos e poucas qualidades, mas eles tern varias, e uma qualidade pode compensar qualquer 
defeito: sao extremamente prestativos e trabalhadores. Sao amigos de verdade. 
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OGUM 

Ogum, como personagem historico, teria sido o filho mais velho 
de Odudua, o fundador de Ife. E o deus da guerra e dono do tra- 
balho porque possui todas as ferramentas como seus sfmbolos. 
Tambem e o deus do fogo ou ago, em que sao forjados os ins- 
trumentos como espada, a faca, a enxada, a ferradura, a langa, 
entre outros. 

Caracteristicas dos filhos de Ogum 

Fisicamente, os filhos de Ogum sao magros, mas com musculos 
e formas bem definidas. Compartilham com Exu o gosto pelas 
festas e conversas que nao acabam e gostam de brigas. Se nao 
fizerem a sua propria briga, compram a de seus camaradas. Se- 
xualmente os filhos de Ogum sao muito potentes; trocam cons- 
tantemente de parceiros, pois possuem dificuldade de se fixar a pessoa ou lugar. Sao do tipo 
que dispensa um confortavel colchao de molas para dormir no chao; gostam de pisar a terra 
com os pes descalgos. Sao pessoas batalhadoras, que nao medem esforgos para atingir seus 
objetivos, sao pessoas que mesmo contrariando a logic a lutam insistentemente e vencem. Nao 
se prendem a riqueza, ganham hoje, gastam amanha. Gostam mesmo e do poder, gostam de 
comandar, sao lfderes natos. Essa necessidade de estar sempre a frente pode toma-los pessoas 
egoistas e desagradaveis, mas nem sempre. Geralmente, os filhos de Ogum sao pessoas ale- 
gres, que falam e riem alto para que todos se divirtam com suas historias e que adoram com- 


OSSAIM 

Detentor do poder das folhas liturgicas e medicinais, Ossaim e o 
orixa da vegetagao, cuja presenga e fundamental para a vida de 
qualquer casa de candomble. E o mestre do mato que comanda as 
folhas, as medicinais e as liturgicas. Sem ele, nenhuma cerimonia 
e possfvel. 

Caracteristicas dos filhos de Ossaim 

Os filhos de Ossaim sao pessoas extremamente equilibradas e 
cautelosas, que nao permitem que suas simpatias ou antipatias 
interfiram em suas opinioes sobre os outros. Controlam perfeita- 
mente seus sentimentos e emogoes. Possuem grande capacidade 
de discernimento e sao frios e racionais em suas decisoes. Sao 
pessoas extremamente reservadas, nao se metem em questoes que nao lhe dizem respeito. 
Participam de poucas atividades sociais, preferindo o isolamento. Elas evitam falar sobre sua 
vida, sobre seu passado, preferem manter certa aura de misterio. Geralmente, nao tern nada de 
mais a esconder, mas desejam manter reserva. Pressa e ansiedade nao fazem parte de suas 
caracteristicas, pois sao pessoas detalhistas e caprichosas no cumprimento de suas tarefas. 
Possuem gosto por atividades artesanais que exigem isolamento e paciencia; nao gostam de 
ter chefe nem subaltemos, nao se prendem a horarios, apreciam a independence para fazer o 
que gostam na hora que querem. Sao pessoas fascinadas com as regras e tradigoes, adoram 
questiona-las. Possuem um gosto exacerbado pela religiosidade. 
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OXAGUIAN 

Oxaguian e Oxala mo?o. Sempre de branco, usa espada, escu- 
do e mao de pilao. Guerreiro, seu dia da semana e sexta-feira. 
Gosta de comer cabra eeo dono do inhame. 


Caracteristicas do filho de Oxaguia 

O tipo OXAGUIA e um jovem guerreiro combativo. E habi- 
tualmente alto e robusto, mas nao e agressivo nem brutal. Nao 
despreza o sexo e cultiva o amor livre. E alegre, gosta profun- 
damente da vida, e falador e brincalhao. Ao mesmo tempo e 
idealista, defendendo os injusti?ados, os fracos e os oprimi- 
dos. Orgulhoso, sedento de feitos gloriosos a, as vezes, uma 
especie de D. Quixote. Seus pensamentos originais geralmen- 
te antecipam o de sua epoca Ele e o nascente. 



OXOSSI 

Deus da caga, da fartura e das umidas florestas. E o ca§ador in- 
vencfvel que, com seu ofa (arco e flecha), abate os javalis. 

Caracteristicas dos filhos de Oxossi 

Os filhos de Oxossi sao pessoas de aparencia calma, que podem 
manter a mesma expressao quando alegres ou aborrecidas, do 
tipo que nao externa suas emogoes, mas nao sao, de forma al- 
guma, pessoas insensfveis so preferem guardar os sentimentos 
para si. Sao pessoas que podem parecer arrogantes e prepotentes, 
e as vezes o sao. Na realidade, os filhos de Oxossi sao desconfi- 
ados, cautelosos, inteligentes e atentos, selecionam muito bem as 
amizades, pois possuem grande dificuldade em confiar nas pes- 
soas. Apesar de nao confiarem, sao pessoas altamente confia- 
veis, das quais nao se teme deslealdade; sao incapazes de trair 
ate um inimigo. Magoam-se com pequenas coisas e quando terminam uma amizade e para 
sempre. Sao do tipo que ouve conselhos com atenqao, respeita a opiniao de todos, mas sempre 
faz o que quer. Com estrategia, acaba fazendo prevalecer a sua opiniao e agradando a todos. 
Altos e magros, os filhos de Oxossi possuem facilidade par se mover mesmo entre obstaculos. 
Seu andar possui leveza e elegancia. Sua presenga e sempre notada, mesmo que nao faqam 
nada par isso acontecer. Os filhos de Oxossi gostam de solidao, sempre se isolam, ficam a 
espreita, observam atentamente tudo que se passa a sua volta. Curiosos, percebem as coisas 
com rapidez, sao introvertidos e discretos, vaidosos, distrafdos e prestativos, comportamento 
tfpico de um cagador, provedor do seu povo. 
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OXUM 

Orixa on gi nano da terra de Ijexa, e genitora por excelencia, 
ligada particularmente a procriagao. Deusa das aguas doces, 
reina sobre os rios, tambem divindade do ouro e dos metais 
amarelos. Oxum era muito bonita, dengosa e vaidosa, como 
sao, geralmente, as betas mulheres. Ela gostava de panos vis- 
tosos, marrafas de tartaruga e tinha, sobretudo, uma grande 
paixao pelas joias de cobre. 

Caracteristicas dos filhos de Oxum 

Dao muito valor a opiniao publica, fazem qualquer coisa para 
nao choca-la, preferindo contornar com suas diferengas com 
habilidade e diplomacia. Sao obstinadas na busca de seus 
objetivos. Oxum e o arquetipo daqueles que agem com estra- 
tegia, que jamais esquecem suas finalidades, atras de sua 
imagem doce se esconde uma forte determinagao e um grande desejo de ascensao social. 
Tern certa tendencia a gordura, a imagem do gordinho risonho e bem-humorado combina 
com eles. Gostam de festas, badalagoes e de outros prazeres que a vida possa lhes oferecer. 
Tendem a uma vida sexual intensa, mas com muita discrigao, pois detestam escandalos. Nao 
se desesperam por paixoes impossfveis, por mais que gostem de uma pessoa, o seu amor- 
proprio e muito maior. Eles sao narcisistas demais para gostar muito de alguem. Graga, vai- 
dade, elegancia, certa preguiga, charme e beleza definem os filhos de Oxum, que gostam de 
joias, perfumes, roupas vistosas e de tudo que e bom e caro. O lado espiritual dos filhos de 
Oxum e bastante agugado. Talvez por isso as maiores ialorixas que o Brasil tern e teve sao de 
Oxum. 



OXUMARE 

Oxumare era, antigamente, o adivinho (babalao) do rei Oni. 
Sua unica ocupagao era ir ao palacio real no dia do segredo, dia 
que da infcio a semana de quatro dias dos iorubas. Ele e o arco- 
fris, transportador da agua entre o ceu e a terra. 

Caracteristicas dos filhos de Oxumare 

Sao pessoas que tendem a renovagao e a mudanga. Periodica- 
mente mudam tudo em sua vida (de maneira radical): mudam 
de casa, de amigos, de religiao, de emprego; vivem rompendo 
com o passado e buscando novas altemativas para o futuro, 
para cumprir seu ciclo de vida: mutavel, incerto, de substitui- 
goes constantes. Sao magras. Como as cobras possuem olhos 
atentos, salientes, diffceis de encarar, mas ‘nao enxergam’. Sao 
pessoas que se prendem a valores materiais e adoram ostentar 
suas riquezas; Sao orgulhosas, exibicionistas, mas tambem generosas e desprendidas quando 
se trata de ajudar alguem. Extremamente ativas e ageis, estao sempre em movimento e agao, 
nao podem parar. Sao pessoas pacientes e obstinadas na luta por seus objetivos e nao medem 
sacriffcios para alcanga-los. A dualidade do orixa tambem se manifesta em seus filhos, princi- 
palmente no que se refere as guinadas que dao em suas vidas, que chegam a ser de 180 graus 
indo de um extremo a outro sem a menor dificuldade. Mudam de repente da agua para o vi- 
nho, assim como Oxumare, o Grande Deus do Movimento. 
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XANGO 

Orixa do trovao e da justiga, colerico e atrevido. Na danga, 
exprimindo a majestade e a dignidade dum rei (Xango foi rei 
de Oyo), brande o oxe (machado de duas laminas) e faz o 
gesto de quem langa sobre a terra as pedras de raio. E orgu- 
lhoso, autoritario e generoso. 

Caracteristicas dos filhos de Xango 

E muito facil reconhecer um filho de Xango apenas por sua 
estrutura fisica, pois seu corpo e sempre muito forte, com uma 
quantidade razoavel de gordura, apontando a sua tendencia a 
obesidade; mas a sua boa constitui§ao ossea suporta o seu 
ffsico avantajado. Com forte dose de energia e auto-estima, os 
filhos de Xango tern consciencia de que sao importantes e 
respeitaveis, portanto quando emitem sua opiniao e para en- 
cerrar definitivamente o assunto. Sua postura e sempre nobre, com a dignidade de um rei. 
Sempre andam acompanhados de grandes comitivas; embora nunca estejam sos, a solidao e 
um de seus estigmas. Conscientemente sao incapazes de ser injustos com alguem, mas um 
certo egofsmo faz parte de seu arquetipo. Sao extremamente austeros (para nao dizer sovinas), 
portanto nao e por acaso que Xango danga aluja com a mao fechada. Gostam do poder e do 
saber, que sao os grandes objetos de sua vaidade. Sao amantes vigorosos, uma pessoa so nao 
satisfaz um filho de Xango. Pobre das mulheres cujos maridos sao de Xango. Um filho de 
Xango esta sempre cercado de muitas mulheres, sejam suas amantes, sejam suas auxiliares, no 
caso de govemantes, empresarios e ate babalorixas, mas a tendencia e que aqueles que deci- 
dem ao seu lado sejam sempre homens. Os filhos de Xango sao obstinados, agem com estra- 
tegia e conseguem o que querem. Tudo que fazem marca de alguma forma sua presenga; fa- 
zem questao de viver ao lado de muita gente e tern pavor de ser esquecido, pois, sempre pre- 
sentes na memoria de todos, sabem que continuarao vivos apos a sua ‘retirada estrategica’. 



OYA 

Oya (Oia) e a divindade dos ventos, das tempestades e do 
rio Niger que, em ioruba, chama-se Odd Oya. Foi a primei- 
ra esposa de Xango e tinha um temperamento ardente e 
impetuoso. 

Caracteristicas dos filhos de Oya 

Para os filhos de Oya, viver e uma grande aventura. En- 
frentar os riscos e desafios da vida sao os prazeres dessas 
pessoas, tudo para elas e festa. Escolhem seus caminhos 
mais por paixao do que por reflexao. Em vez de ficar em 
casa, vao a luta e conquistam o que desejam. Sao pessoas 
atiradas, extrovertidas e diretas, que jamais escondem seus 
sentimentos, seja de felicidade, seja de tristeza. Entregam- 
se a subitas paixoes e de repente esquecem, partem para 
outra, e o antigo parceiro e como se nunca tivesse existido. 
Isso nao e prova de promiscuidade, pelo contrario, sao extremamente fieis a pessoa que a- 
mam, mas so enquanto amam. Essas pessoas tendem a ser autoritarias e possessivas; seu ge- 
nio muda repentinamente sem que ninguem esteja preparado para essas guinadas. Os relacio- 
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namentos longos so acontecem quando controlam seus impulsos, af, sao capazes de viver para 
o resto da vida ao lado da mesma pessoa, que deve permitir que se tornem os senhores da si- 
tuagao. Os filhos de Oya, na condigao de amigos, revelam-se pessoas confiaveis, mas cuida- 
do, os mais prudentes, no entanto, nao ousariam lhe confiar um segredo, pois, se mais tarde 
acontecer uma desavenga, um filho de Oya nao pensara antes de usar tudo que lhe foi contado 
como arma. Seu comportamento pode ser explosivo, como uma tempestade, ou calmo, como 
uma brisa de fim de tarde. So uma coisa o tira do serio: mexer com um filho seu e o mesmo 
que comprar uma briga de morte: batem em qualquer um, crescem no corpo e na raiva, matam 
se for preciso. 


YEMANJA 

Iemanja, cujo nome deriva de Yeye omo eja 
("mae cujos filhos sao peixes"), e o orixa dos 
egba, uma nagao ioruba estabelecida outrora na 
regiao entre Ife e Ibadan, onde existe ainda o 
rio Yemoja. Ela e a rainha dos oceanos. 

Caracteristicas do filho de Iemanja 

E imponente, majestoso e belo, calmo, sensual, 
fecundo e cheio de dignidade e dotado de irre- 
sistfvel fascmio (o canto da sereia), sao volun- 
tariosos, fortes, rigorosos, protetores, altivos e, 
algumas vezes, impetuosos e arrogantes; tern o sentido da hierarquia, fazem-se respeitar e sao 
justas, mas formais; poem a prova as amizades que lhes sao devotadas, custam muito a perdo- 
ar uma ofensa e, se a perdoam, nao a esquecem jamais. Preocupam-se com os outros, sao ma- 
temais e serias. Sem possurrem a vaidade de Oxum, gostam do luxo, das fazendas azuis e vis- 
tosas, das joias caras. Elas tern tendencia a vida suntuosa mesmo se as possibilidades do coti- 
diano nao lhes permitem um tal fausto. As filhas de YEMANJA sao boas donas de casa, edu- 
cadoras prodigas e generosas, criando ate os filhos de outros (OMULU). Nao perdoam facil- 
mente, quando ofendidas. Sao possessivas e muito ciumentas. Sao pessoas muito voluntario- 
sas e que tomam os problemas dos outros como se fossem seus. Sao pessoas fortes, rigorosas 
e decididas. Gostam de viver em ambientes confortaveis com certo luxo e requinte. Esses fi- 
lhos poem a prova as suas amizades, que tratam com um carinho maternal, mas sao incapazes 
de guardar um segredo, por isso nao merecem total confianga. Eles costumam exagerar em 
suas verdades (para dizer que nao mentem) e fazem uso de chantagens emocionais e afetivas. 
Sao pessoas que dao grande importancia aos seus filhos, mantem com eles os conceitos de 
respeito e hierarquia sempre muito claros. Sempre nas grandes famflias, ha um filho de Ie- 
manja, pronto a se envolver com os problemas de todos, pois gosta tanto disso que pode se 
revelar um excelente psicologo, fisicamente, os filhos de Iemanja tendem a obesidade, ou a 
uma certa desarmonia no corpo. As mulheres, por exemplo, acabam ficando com os seios caf- 
dos e as nadegas contidas e preferem os cabelos compridos. Sao extrovertidos e sempre sabem 
de tudo (mesmo que nao saibam). 
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ANEXO 3 


Candomble 

Observatorio Transdisciplinar de Religioes do Recife 

Entrevista com Babalorixa Mario Carmelo 

Fonte: http://www.unicap.br/observatorio/flv/candonble.htm 



“A mitologia negra do candomble diz que inicialmente havia o Orum e o Aye, Orum corres- 
ponde ao ceu cristao e Aye a terra, entao, no princfpio eram todos, nao havia, a linha era 
muito tenue que limitava esses dois espagos e um dia alguem tocou o Orum, alguem aqui 
do Aye tocou no Orum com as maos sujas e o Orixala, o orixa da criagao, ficou colerico com 
aquilo e pegou seu Opaxoro, que e um cajado, e o jogou no Aye com tanta firmeza que se- 
parou o Aye do Orum. E entre o Aye e o Orum ficou a atmosfera, que e como nos conhece- 
mos hoje. A partir disso, nenhum mortal pode entrar no Orum, a nao ser depois da mode. E 
os orixas so vem ate a terra, ate o Aye, atraves do rito que a gente chama de candomble. 

O termo candomble quer dizer lugar de culto, de oragao, candomble e a manifestagao da 
alegria, e naquele momento que os nossos orixas se encontram conosco e nos com eles. 
Isso e motivo de muita alegria, de oferendas, de agradecimento, e de pedidos tambem. 

A palavra orixa quer dizer: Ori= cabega e Xa= guardiao, entao, o orixa ele vem e toma conta 
da nossa cabega, a gente roda com o orixa, e assim que se diz vulgarmente, e numa lingua- 
gem mais cientffica, fica em transe, nao e. Entao, os orixas, eles reproduzem seu ita, seu 
mito, porque todos eles tern o seu mito, tern historias de parentesco, de genealogia, de ca- 
samento, de mode e de vida, embora, eles nunca tenham tido vida terrena corporea, nunca 
foram homens e mulheres. 

O povo ioruba e monotefsta, e os orixas nao sao deuses, nao sao divindades, eles sao e- 
nergias da natureza, o candomble e a natureza. A partir do momento que ele cultiva, que 
nos adeptos cultivamos, cultuamos, respeitamos, homenageamos os orixas que sao energi- 
as da natureza: o rio, o vento, mar, florestas. Entao nos cultuamos a natureza, os orixas e 
temos a responsabilidade e o dever tambem de preservar. 

Os ritos do candomble se dao, por exemplo, a gente vai fazer um candomble homenagean- 
do Ogum, que e o meu orixa, entao iniciamos com uma homenagem a Exu, que tern que ser 
homenageado, e em determinado momento, pessoas indicadas da casa levam essa home- 
nagem as ruas e faz as oferendas, que e o pade, a farofa e a agua que esta na quartinha ou 
muringa, pedindo para que Exu, que e o guardiao da casa, ele que nos proteje quando saf- 
mos, porque a rua e lugar de conflitos, e para que ele venha guardar a entrada de nossa 
casa de candomble, para que os trabalhos ocorram em paz. 

Dando seguimento, vai-se chamando os demais orixas, no caso, quando ha uma celebra- 
gao, um xire, que e todo um ritual de candomble, e aquele cfrculo onde sao feitos os canti- 
cos, chama-se xire. Um babalorixa, como e o meu caso, em festa de Ogum, eu visto meu 
orixa, entro no peji, tambem chamado de ronco, e de la eu saio e eu venho atuado pelo ori- 
xa. Eu nao vejo, nao enxergo, nao ougo, estou dormindo no orixa, quern esta presente na- 
quele corpo e o orixa, e uma energia, uma outra personalidade, entao sai com uma vesti- 
menta, uma indumentaria apropriada que tern a ver com sua historia, para o convfvio com 
nos mortais. Quer dizer, e um reencontro dos orixas, nossos superiores, conosco por isso 
que ha a vibragao dos tambores e a eles sao agregados a outros instrumentos de percussao 
tambem. 
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As palmas, elas vem da divindade, de nossos ancestrais, e a forma de chamar em outras 
culturas os deuses, e e por isso que nos no candomble saudamos nossos orixas fazendo 
pao ou pao, cada um fala de uma forma, que e uma saudagao aos orixas. 

Quanto a indumentaria, as cores, as cores sao energias, tambem sao axes, nao estao ali 
por estar. Estao ali porque tern uma simbologia. A vestimenta, a vestimenta do babalorixa 
nao e igual a vestimenta da Ekedi, que nao e igual a do abia, que nao e igual a do oga. Os 
fios de conta, o babalorixa pode usar todos os fios de conta, os iniciantes nao. Essas ener- 
gias sao representadas por fios de conta, as cores tambem tern o seu significado. O branco 
de orixala. O preto e branco de Exu. O vermelho de Ogum, ha casas de candomble que co- 
locam azul escuro. O vermelho e branco de xango, o orixa do trovao, mas ha casas que co- 
locam o marrom, ha uma variagao tambem. O de chifre de bufala e de lansa, aqui o que 
identifica nao e a cor, mas o elemento de que e feito a conta. E existe um ita que explica 
tudo isso, uma mitologia que explica tudo isso, o porque de as coreografias serem proces- 
sadas daquela forma, e mesmo quando os orixas nao estao rodando na nossa cabega nos 
tambem imitamos aquela coreografia daquele ita. O orixa da caga, imitamos como se ele 
tivesse cagando, e orixa da guerra, da demanda, que e Ogum, que abre os caminhos, entao 
com o alfanje, com a espada, sao sfmbolos que reproduzem o ita dos orixas, entao mais 
ainda quando eles estao nas nossas cabegas. Isso para nos que somos elegun, Elegun quer 
dizer aquele que pode ser montado pelo orixa porque ha os que entram em transe e os que 
nao entram em transe. 

Os homens que nao entram em transe, eles sao iniciados e sao chamados de ogas. Os o- 
gas tern diversas qualificagoes e especificidades e uma delas, e aquela, ser percussionista 
que utiliza os ilus, instrumentos de percussao utilizados para chamada dos orixas e a impor- 
tance que esse instrumento tern e muito forte. Ele e preparado, ele e recolhido no peji como 
nos tambem somos. O oga Alabe, ou oga ilu, que e o oga especialista nas percussoes, tam- 
bem e recolhido, ele e preparado, ele nao vira com o orixa, nao roda com o orixa na cabega, 
ele nao entra em transe, ele nao e Elegun. E a mulher que nao entra em transe se chama 
Ekedi. Ela tambem passa por um processo e fica responsavel de cuidar do babalorixa ou da 
yalorixa, a sacerdotisa, essa e a fungao dentre outras da Ekedi. 

Entao tudo isso aqui esta carregado de sfmbolos e significados e muitas coisas nao podem 
ser ditas, por exemplo, o jogo de buzios e o nosso oraculo. Nos lemos a sorte atraves, os 
orixas e que falam, que transmitem os recados, e quern transmite esse recado diretamente e 
Exu que sai daqui e vai pra la, pro Orum e faz aquele intercambio, por isso que ele e tao 
importante na nossa crenga. Tudo isso, inclusive as folhas contem energia, que em ioruba 
chamamos de axe, e forga. Entao quando estamos no candomble, estamos em busca do 
Axe, o axe e o que nos da sintonia com nossos orixas que nos energiza nos da energia que 
esta nas folhas e nos diversos elementos da natureza, na pedra, na agua, entao diversos 
outros elementos que sao muito importantes dentro da nossa crenga. 

Pra mim o candomble e tudo. Nao tern pai, nao tern mae, nao tern esposa, nao tern filho, 
nao tern emprego, nao tern universidade. Nao tern nada. Pra mim, a minha religiao esta em 
primeiro lugar. O meu orixa Ogum e a quern devo muito, a quern eu presto oferendas em 
homenagens, eu devo tudo ao meu orixa, aos outros em geral, mas ele que e de frente, ele 
e o dona da minha cabega, foi a ele que dei a minha cabega. Entao pra mim e importantfs- 
sima essa pratica religiosa.” 
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ANEXO 4 
GLOSSARIO 


Abia: adepto nao iniciado. 

Adjuntos: nome dado aos orixas que sucedem o orixa principal. 

Alabe: chefe dos ogas. 

Amala: preparado de quiabo, camarao e dende, entregue nas oferendas ao orixa Xango. 

Apanhar do santo: refere-se a castigos que sao impostos aos filhos-de-santo, como um aci- 
dente, uma queda, uma perda de algo, ou passar mal ffsica ou psicologicamente. 

Ase/ axe: for<ja, energia do orixa. 

Assentar: assentar o orixa e firmar o orixa. 

Axexe: ritual realizado na morte de algum adepto. 

Axogun: responsavel pelo sacrificio dos animais. 

Aye/ aiye: terra, no sentido de contrapor o ceu. 

Babalorixa ou yalorixa: Pai ou mae-de-santo. Tambem chamados de “zelador” ou “zelado- 
ra” do santo, termos equivalentes aos de babalaxe ou ialaxe, pai ou mae encarregados de 
cuidar do axe, do poder do orixa. 

Boaideiro: entidade de Umbanda, cultuado em alguns terreiros de candomble. 

Bolar no santo: transe violento onde o adepto cai no chao inerte e parece perder os sentidos. 
Diz-se que quando uma pessoa bola no santo ela deve ser iniciada. 

Bori: obrigagao conhecida como “dar de comer” ao orixa, na qual os lagos entre o adepto e o 
orixa sao fortalecidos e o axe e aumentado. 

Casa-de-santo: terreiro. 

Cobran^as do santo: exigencia do santo de se fazer oferenda, obrigagoes ou de iniciar-se no 
candomble. 

Curas: marcas no corpo feitas durante a iniciagao. Alguns falam que a pessoa foi catulada. 

Dagan: nome dado ao cargo do responsavel pelo despacho do pade de Exu. 

Deka: quando o iao completa sete anos de iniciagao, ele recebe o deka que simboliza uma 
permissao para subir de cargo e ser chamado de Egbomi. 
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Ebos: rituais de purificagao do corpo que visam o equilfbrio entre mente e corpo. 

Egbe: espago ffsico, material. Refere-se ao corpo ffsico ou espago ffsico do terreiro. 

Egbomi: adepto que completou sete anos de iniciagao. 

Eguns: espfritos dos mortos, ancestrais. 

Ekedjis: cargo feminino no qual as mulheres sao encarregadas de cuidar das entidades logo 
que os iaos ou o zelador entram em transe. Elas nao incorporam. 

Elegun: no Xango do Recife e aquele que pode incorporar. 

Eques: brincadeiras relacionadas as incorporagoes, aos trejeitos dos filhos-de-santo quando 
possufdos por seus orixas ou entidades. 

Ere: entidade infantil. Os adeptos quando o recebe diz-se que esta em estado de ere, o que 
corresponde a um transe infantil, onde o adepto assemelha-se a uma crianga. 

Exus: entidades cultuadas na Umbanda, comumente associadas ao demonio. Sao os interme- 
diaries entre os orixas e os homens, guardioes dos portais. 

Feitura: iniciagao. Fala-se que fez o santo ou raspou o santo, devido ao ritual de raspar os 
cabelos para fazer o santo, firma-lo. 

Guias / contas: colares coloridos de migangas ou de sfmbolos que representem os orixas. Es- 
ses colares contem o axe do orixa. 

Ia kekere: pais ou maes pequenos. Assistem o pai ou mae-de-santo nas atribuigoes. 

Iabasse: nome dado ao cargo responsavel por preparar supervisionar a prepara§ao das comi- 
das destinadas aos orixas e aos seres humanos. 

Iamoro: nome dado ao cargo do ajudante do dagan no despacho do pade de Exu. 

Iao / iyawo: iniciado com menos de sete anos de inicia§ao no culto. 

Iatebexe: que assiste o pai ou a mae-de-santo na diregao da sequencia dos canticos dos ori- 
xas, no decorrer das cerimonias publicas. 

Ila: o som emitido pela entidade quando possui o adepto. O som e caracterfstico de cada ori- 
xa, sua marca sonora, o sinal audfvel de sua presenga. 

Ile-ase: em ioruba significa casa de axe, refere-se a casa-de-santo, ao terreiro, a comunidade. 
Ile-orisa: casa do orixa. 

Ioruba :dialeto africano. 


Irunmale-ancestres: almas dos ancestrais. 
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Itan: mito, historia do orixa. 

Ketu: uma na§ao do candomble. 

Koloris: “sem cabetja”; “malucos” ou “pertubardos”. 

Marmotagem: fraudes nas incorporates ou nos fundamentos. 

Marmoteiro: pessoa que frauda, charlatao. 

Obriga^oes: oferendas que devem ser feitas a cada termino de um ciclo iniciatico para reno- 
var os votos entre o adepto e o orixa. 

Ogas: cargo masculino cuja fungao e tocar os atabaques (instrumentos de percussao utiliza- 
dos para chamar os orixas) durante as cerimonias e auxiliar nos fundamentos da casa-de- 
santo. 

Olorum: o universo, conjunto do ceu, da terra. 

Ori: em ioruba signfica cabega. Mais comente utilizado para se referir a cabega do adepto ou 
ao orixa de cabega. 

Orixas: forgas da natureza cultuadas sob a forma humana. Dentre os mais cultuados estao 
Exu, Ogum, Oxossi, Ossain, Iansa ou Oya, Oxum, Oba, Eua, Iemanja, Xango, Oxumare, Lo- 
gun Ede, Obaluae ou Omulu, Nana Buruku, Oxala (Oxaguian e Oxalufa) e 
Ibejis. 

Orum/ orunxeu, no sentido de contrapor a terra. 

Pade: despacho de Exu, Farofa de dende com farinha de mandioca entregue no imcio das 
cerimonias destinada ao Exu 

Peji: quarto-de-santo, ronco. 

Pombagiras: exus femininos. 

Quizilas: proibi$oes, restrigoes, tabus. 

Ronco: quarto-de-santo. 

Saida de Iao: cerimonia publica onde o adepto depois da iniciagao mostra ao publico can- 
domblecista o orixa. Nesta cerimonia o orixa aparece paramentado com sua indumentaria ca- 
racteristica e ferramentas ou armas. 

Sarepebe: pessoa que leva as mensagens para a sociedade do terreiro. 

Vodunsi: termo ioruba refere-se ao cavalo do orixa, o que recebe o vodum, orixa. 

Xire: cerimonia publica realizada semanalmente para a chamada dos orixas. 



